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PRÓLOGO 


Sueño y éxtasis. Visión chamdnica de los nahuas y los mayas es ciertamen¬ 
te una nueva versión del libro Sueño y alucinación en el mundo náhuatl y 
maya que Mercedes de la Garza publicó en 1990. Su novedad radica, entre 
otras cosas, en el enriquecimiento de la información que conlleva, en la 
actualización de los datos y las interpretaciones, e, inclusive, en los cam¬ 
bios que ella introduce en sus propios enfoques y valoraciones del chama¬ 
nismo, crucial para los estudios de las culturas de la antigua Mesoamérica 
y de su pervivencia en las comunidades indígenas actuales. 

Según lo hace expreso, de la Garza adopta el término siberiano “cha¬ 
mán” debido a la multiplicidad y dificultad de nombres que correspon¬ 
derían eu los naluias y los mayas: en náhuatl, tlamatini , nahualli , tlaca- 
tecóhnl icctuhllazqtii, tivitl , etcétera, y en lenguas mayantes, k'uhul ajau\ 
chilam , ah way , ah metu nawal tvinak, ah men, akkin-yah, luizd&ae, h naat , 
ah pul ya ah, ah kunyah, liilal, pitaclnk\ ajnanum , halha.\tix . ah kin ztiborw, 
chuchkahati, ajrj'ij, ah*ht\ chimarles , i lunik i nal, tatuch, etcétera). 

Pero lo adopta, además, por la universalidad que ha adquirido el térmi¬ 
no “chamán” en los actuales estudios históricos, sociológicos y a turo polo 
gicos, en general. 

Atender a la perspectiva universal de la teoría de las religiones es cier¬ 
tamente uno de los signos distintivos de la obra histórica de Mercedes 
de la Garza cuyos intereses y estudios han estado siempre cercanos a las 
investigaciones sobre religión de Karl Jung y, señaladamente, a la obra de 
Mircea Eliade y Michcl Mcslin. Y cercana, con ello, a los horizontes del 
simbolismo y de las estructuras comunes del fenómeno religioso. Aunque, 
como ella misma lo subraya, los parámetros universales no invalidan la 
necesidad de atender a la singularidad y unicidad de las culturas mesoa- 
mencanas, en especial mayas y nahuas, cada una a su vez considerada en 
su propia identidad, como ocurre nítidamente en este libro. 

(’on t lara conciencia de la historicidad, Mercedes de la Garza se ocupa, 
en este libro, como es natural, del grandioso momento prehispánico de las 
culturas nahua y maya, y del significado que entonces tuvo el chamanis¬ 
mo, pero también, de lo que sobrevive de éste en la (lolonia y en los siglos 
posteriores, hasta en las comunidades indígenas de hoy. listo, desde luego, 
sin soslayar los cambios profundos, y la re-significación que adquieren las 
creencias y las prácticas del chamán en su historia y su presente. 

Particularmente el contraste entre esos dos momentos históricos de la 
religión y del chamanismo, el prehispánico y el actual, es extremo. \ )c 
la grandeza de aquellos dioses, de aquellas cosrumlm\s. de aquel saber de la 
vida y dd universo, de aquella capacidad creadora de espacios y tiempos 
‘.agrados, propia de los indígenas prehispánirox, apenas queda un eco le¬ 
jano, casi imperceptible en las comunidades indígenas que hoy habitan. 



icv..i£¿nías, rn las tlcrni* mrt* luferilo y pobre*» en la* i-undi»;h»i»** ma* pre 
kilflíW de rKiSU'iUiti. 

Y. no olutiimt*. tomo lo subraya Mmmta* de la Gar/a hay \m> ■ JníÍu 
dable sobrevivencia, especialmente de las práctica* y la* ereenei.i*. «|r| cha 
manisnm, Pues estas llegan hasta hoy, desaliando la Imposición de oí ras 
creencias y la condena de las suyas propias, aunque también incorporan¬ 
do, sincréticamente, muchas de las que llegaron de lucia. Acaso aquéllas 
perviven veladas y elidí azada*» descerní e*mal Izadas,, peto conservando una 
presencia viva y su propia identidad. 

Del irt nuouimirnto ilc caló deriva, por un Lulo, el hecho de que el 
historiador ile las culturas prehisptinlcas encuentra en el cundió de la vida 
actual ilc las comunidades Indígenas una fueme muchas veces, imprecan 
dihle, como es el caso del chamanismo, para d conocimiento de Lis tul 
turas indígenas antiguas. Y a la inversa; el conocimiento de ésta* permití 
iluminar y hacer inteligibles muchas de las prédicas del indígena «mal 

Y por otro lado, visto con esta conciencia histórica, en el recrntotímírn 
tu de la realidad actual de Lih culturas indígena* va implícita la cjdgrmaa 
de que se reconozca, en todos los órdenes, su Identidad y dignidad, lo 
que es concomítame n la insoslayahlr e irreversible evidencia de la realidad 
multicultural de este país, de la cual esta ,.. visión thamdnka dt Im nahum 
v Im mayas ol rece un sol ¡do l esl i mo n lo. 

Por la complejidad del fenómeno, resulta congruente, entonces, que 
la investigación que da lugar a Sueño y Extasis no sea metodológicamente 
unívoca. Sin duda, se trata de un trabajo en ciencia histórica, en el senti¬ 
do más amplio de ésta: de historia y .no únicamente como conocimiento 
del pasado, sino como saber del devenir temporal; no como mera acumu¬ 
lación y exposición de datos, sino como interpretación rigurosa y original 
de ellos. Interpretación recorrida, en electo, por diferentes caminos; los de 
la historia general de las religiones, los de la antropología, la etnología, la 
epigrafía, la lingüística. Y no sólo, también por caminos de la botánica, 
la farmacología y la ncurobiología principalmente, Es desde estas difcren 
tes perspectivas que la autora realiza este estudio integrador del chamanis 
mo, en mayas y nahuas. 

El libro se cimenta en un amplio y profundo conocimiento y manejo 
de las invaluables fuentes indígenas, escritas en los inicios de la < albinia, 
cotejadas con las manifestaciones prehispánieas de toda índole, arquitec¬ 
tura, pintura, ccrámictLi monumento*, códice* t* iimripi ione*. a«u mino 
en la incorporación de una bibliografía de los autores más amon/ados, 
a lo cual se añaden sus propios estudios cu Lis sitios arqueológicos, sus 
cuidadosas observaciones de las obras, sus entrevistas y trabajos de campo 
realizados en comunidades indígenas. 

Y si la obra de Mercedes de la Garza incluye el estudio comparativo 
del chamanismo entre los nahuas y los mayas, es precisamente por una 
especie de complementado!! de las fuentes: los primeros, ante todo por 
sus cuantiosas e invaluables fuentes escritas que magistralmente recobran 
las palabras de los sabios, y los mayas, principalmente por la extraordinaria 
profusión de imágenes y creaciones plásticas en las que quedan plasmadas 
las más notables escenas del chamanismo. Este, entonces, puede ser leído 


en el lenguaje escrito de los textos nahuas, y correlativamente puede ser 
visto en las prodigiosas representaciones de los mayas. De tal comparación 
entre la palabra y la imagen, surge esa más rica y completa comprensión del 
hecho, que ofrece la obra de Mercedes de la Garza. 

La edición de ...Visión ckamánica ... tiene la virtud de incluir un va¬ 
lioso e imprescindible material de imágenes que, justo, permite “ver" las 
descripciones e interpretaciones de la autora, mostrando la extraordinaria 
presencia que el mundo chamánico, con sus plantas, sus rituales, sus sím¬ 
bolos, sus actos mágicos, tuvo en las piezas maestras del arte escultórico 
y la cerámica de los mayas; mundo que, en efecto, se esclarece y se hace 
jHiHii’jHe d lenguaje de los códice* y las luanes cmiíun, 

La mi ira ultíti. aiimUmo, mu non l.le Inhumación, tad exhaustiva, 
vibrr el a«imbro*n e inagotable univt?t#n de la« plantas» llores» h«*ngns, 
m milla*» y animulc* capa tren de producir esos "estado* alterados t|e cunden 
da medíanle lo* cuales, según los chamanes indígenas, es posihlc acceder 
a las legiones de lo sagrado y sobrenatural. 

El método comparativo en general es, ciertamente, una constante en 
la obra de Mercedes de la Garza; el corresponde n la visión holísriea o 
wcmica que se ofrece en este libro y que, reitero, constituye uno de sus 
más destacados logros. Incorporando diversas perspectivas disciplinarlas la 
historiadora logra acceder al centro religioso, omnipresente en las culturas 
indígenas, y recobrar la significación medular que las prácticas chamalucas 
tienen, a mi vez, dentro tle esas religiones. 

Sueña y éxtasis es el nuevo título tle esta obra acerca del chamanismo 
naliua y maya. Ll concepto tle “éxtasis "incluye la alucinación , pero es algo 
más. y supera d significado negativo que tiene la idea de alucinaciones, 
equivalente a irrealidad y falsedad, a pseudo-pene pelón si no es que a sim 
pk i'nlmmídad, dependiendo de quien ltu¡ sufre. 

La .imora u*> parte, dmle luego, juzgando "metas ahu litaciones - ' las ex 
prrnmi.u cliam ínti as; aunque tampoco, torno historiadora. se pronuncia 
por H’jifiidcfaf verdades", realidades externas y objetivas, las que nacen de 
la* vivencia. cid chamán. Su propósito —y asi lo hace expreso- es aden 
trame cuanto sea posible en la comprensión dd "externa miento que carac¬ 
teriza al éxtasis (salir de sí) en este tipo de experiencias, surgidas dr un esta 
do alterado de la conciencia, estado que se adquiere señaladamente por d 
consumo, ingestión o inhalación de innumerables sustancias psicottópicas 
y dudnógeim —algo umotido y practicado por todos los pucblos= que. 
< n eMe ta*n» tienen l.t virtud de producir la vivencia chamánicu principal 
que ^ la d»' drwjoblaminmi o "desprendimiento" dd alma para "salir" dd 
cuerpo y a»ceder a olía* dimensiones de la realidad', Alma que, por lo 
d* má*j f no i»p uinéibr tomo espíritu puto inmaterial, sino como otra mate¬ 
rialidad sutil, distinta de la materia del cuerpo. 

Pero también —y esto es decisivo— la experiencia de separación, pue¬ 
de obtenerse medíame d sueño o a través tle prácticas ascéticas de diver- 
natmale/íi. I n relación ton los suchos, en especial, se pone el luco tic 
■immióu i/n d ludio de que CMOS lleguen a ser voluntarios pmvruados 
prctiftao.riifc por r( alte dd ■ llaman. la.fe v\ d cilHO del ‘'Mliñn huido 
conlleva d d^pfcndimknto y el viaje dd alma a esa otra realidad, de 



donde emana, para los indígenas, el sentido de la vida y de la muerte. Del 
sueño chamánico y de las formas de éxtasis propias del chamanismo, se 
ocupa con singular originalidad este libro, mostrando expresamente, por 
lo demás, la diferencia abismal que “el viaje chamánico” tiene respecto a 
las modalidades “occidentales” de consumo de drogas, carentes por defi¬ 
nición del contenido espiritual del chamán indígena y su contexto vital, 
histórico, social y religioso. 

En Sueño y Extasis De la Garza deja ver hasta qué grado entre los 
mayas y los nahuas antiguos —y seguramente entre los otros pueblos me- 
soamericanos— el chamanismo no íue una práctica o un episodio más de 
sus religiones, sino que ocupó un sitio central en ellas, como lo ocupa en 
las comunidades indígenas actuales. 

Es evidente que las prehispánicas son sociedades religiosas con todo lo 
que esto conlleva. Desde luego, como ya se ha señalado, para los mayas y 
los nahuas, la religión abarcaba el todo de la existencia humana: política, 
moral, económica, científica, artística, familiar... De ahí que —como in¬ 
siste Mercedes de la Ciara— el poder político del Kuhtdajtiw no sea un 
subterfugio o un pretexto para justificar el alan de poder y dominio, como 
tampoco sean algo extrínseco y accesorio el valor simbólico v el contenido 
religioso en generah de las asombrosas obras de arte indígena. 

Lo esencial csiá en que el gobernante es a la ve# el sacerdote supremo 
y éste, asimismo, posee los más importantes poderes de un chaman. Has 
ciertamente otros múltiples sacerdotes y otros múltiples chamanes, que 
ejercen sus “artes" en distintas esferas de la comunidad. Pero lo decisivo es 
esta intcrrelación entre sacerdotes y chamanes, que. en el iaso del máximo 
jefe político, constituye una intrínseca unidad. 

El poder del gobernante no es, por lo tanto, únicamente político o evo 
nómico V.h ante todo poder chamaluco, con el cual se nía? v nge a la 
comunidad. Sv basa en una sabiduría producto de e\¡**n, ik cmauca 
uiniaeio ton lo que <*» cree sagrado. Esto espina. por lo Jemes, d m 
ceremonial que acompaña a los sumos gobernantes vkciv lotes duovMKs, 
mis representaciones, 

Lo que a mi mudo de ver constituye quizas el apone mas decisivo ae 
tMe libio de Mericde* de la Gara es que, en el. ella h.ne p.mmc esra 
pede de doble faz de Lis religiones mesoumericanas (hecho que no suele 
ser tan rotundo en otras regiones). Una, seria la tai o el aspecto puhlko 
y abierto de las creencias, los cultos v los rituales, de todo aquello que 
tiene el valor de la 'W/jj/V' (ligazón) social, y que es expresión de una for¬ 
ma propia e irreductible de /ogo\ % como mito-logia v cosmo-logia, como 
¿Ujlidio que permea y rige en todo d complejo universo de las religiones 
prdiispánicas, y c*n particular de la maya y la náhuatl 

En este aspecto expreso y en este íttgm muño, v en el panteón ma\¡i 
sobre todo, que se hace patente en ciudades, estelas, códices, inscripciones 
jeroglíficas, se han centrado las investigaciones de Mercedes de la Garza, 
particularmente en libros anteriores. En ellos ha destacado "el jH'nsamien- 
m , \ "la conciencia", los descubrimientos astronómicos o matemáticos, las 
“ideas" del tiempo y del espacio, las mitologías y cosmologías, el simbo¬ 
lismo de los animales, y todo aquello que hace referencia a ese aspecto o 



lado, diríamos “exotérico”, incluso lumínico, “racional", relativo al logos 
milico y simbólico de estas culturas. 

No pasa así con el chamanismo, que se dirige hacia el lado oscuro y 
mas bien privado y secreto de la experiencia vital de lo sobrenatural. A la 
experiencia que pone en actividad las zonas cerebrales del “alma” irracio¬ 
nal, o “extrarracional”, inconsciente, inefable, nocturna, mágica y “eso¬ 
térica” experiencia que asimismo conlleva su propio contenido religioso, 
el que corresponde a su contexto cultural, físico y espiritual, histórico y 
social en que está necesariamente inmerso el chamán, sea el de la antigüe¬ 
dad, sea el colonial, sea el del mundo presente, con su exclusiva idoneidad. 

De esta manera, en efecto, las religiones maya y nahua resultan incom¬ 
prensibles sin esta complejidad y dualidad suya, sin estos dos aspectos 
opuesto 1 , y a la vez complementarios: el público y el privado, d que está 
en el orden de su propio logas, y el que remite a los poderes de la ln.it iu 
nal ida!, dd éxtasi* mínteo, ramo jhicinrigeno como onírico e ¡niv ¡ático. 

Didio d«r nir.i Inrma. uno e* rl mundo religioso de los mitos v los ri 
tm, vivido* colectivamente ni las grandiosas ciudades, Y el otro, d de ese 
eWfaftu. ftdeito, múndilM y “ahuiinido" ámliim, donde sr pimlme <1 
milagroso “viaje” de los chamanes. Donde para éstos y para cuantos los 
acompañan y veneran, se llega a la “percepción” de la dimensión oculta v 
‘‘verdadera” de la realidad. 

Y es de todo esto de lo que nos ilustra, con notable estilo, penetrante y 
comunicativo, el libro de Mercedes de la Garza. 

Fs evidente que para la ciencia .es por completo falso que el chama¬ 
nismo y sus estados alterados de conciencia consistan en la “percepción" 
de algo real, existente, objetivo, externo al sujeto. Cuanto éste ve en estas 
nit naciones son en efecto meras alus, i naciones, pseudo-pcrccpcioncs, sin 
ningún valor cognoscitivo, 

l*í tienda de tiemple, y más aún la de ahora, tienr, por supuesto, la 
icqunmá empírica y derrámente científica de todos esos fenómenos, "Id 
* fió* rogaría". Ks él j I que genera I"* estados de conciencia, sean ex 

roo nórmale*, n alterado-, y "annrrnalcCi en pariicuLir los alterados por las 
M\ l.i driiiri,'i nrtiioiial m la p*ktilógica pueden aceptar tomo algo 
verdadero, real, objetivo. Ir hn. peiyeprii mrs“ v Iris n inmiidc- icalmas", en 
-ki- Cáso* de I.u. e, perieru'iíih cli.iinánicas. No pueden a ce piar que haya un 
alma" que se sépala del cuerpo y purdr viajar ¡i otros espacios; que puede 
coUVefrifwr en un animal salvaje, ijuc adquirir rnnlatlo con una supuesta 
dimensión Sobreñal mal y que por rilo obtieur toda clase dr poderes so 
brdnimanos, ya sean curativos y benéficos, o maléficos. Se trata dr toda 
de engano* y hiniii^mas individuales y colectivos que tucen del deseo 
o del temor humanos, de su profunda necesidad de llenar los vacíos de la 
vida y de la muerte. 

Si acaso, la mentalidad racional y científica de la modernidad reconoce 
que falta muchísimo por saber, que hay insalvables incógnitas, particular¬ 
mente en el desciframiento de la vida cerebral humana. Pero asimismo se 
piensa que estas oscuridades serán vencidas y despejadas por las neuro- 
ciencias mismas, y por los avances de todas las ciencias de la naturaleza 
biológica del ser humano. 



Pero no es ésta la perspectiva del historiador de las culturas y de las 
religiones. El historiador —como el filósofo— tiene menos certidumbres 
que el biólogo y, sobre todo, sabe que no se puede pronunciar ni en un 
sentido ni en otro. Pues así como no tiene ninguna evidencia de que exista 
una trans-realidad, a la que se llega por una singular alteración de la per¬ 
cepción y la conciencia, así tampoco la tiene de que esas experiencias no 
revelen nada y que sean tan sólo anomalías o patologías; distorsiones cere¬ 
brales que las ciencias naturales llegarán a explicar, junto con todo cuanto 
hoy se juzga misterio incomprensible. 

El historiador de la religión —y de esto es cabalmente consciente la au¬ 
tora de Sueño y éxtasis — nada más puede dar razón de cuáles y cómo son 
las creencias y experiencias religiosas, y cómo son vividas y asumidas por 
sus creadores. Señaladamente, en realidad, ha de dar razón de cómo esta 
conciencia y experiencia repercuten prácticamente, cxistenctalmente* en las 
Inima* de vida de la* pelonías v las sociedades m como so aduna, la 
ijriitjil lilülñiku --diñárnoste- implica 04 c\|kvio de \a!ia" iHMf d voal 
la MHiumn&lón líate posible ver v entender lo que taxvwxa* wm 
rttNMt pañi en Mi jmipltt tttun\h> v en \U |«mptct íwdktad * 

culiuríil. hecho en el que 1^ cultora insiste u»n nido emasts en * 

¿i orno* enlome*, desde una cultura racional v nmnemememe cultural 
l'íer un libro «obre d chamanismo náhuatl y mava» omnipresente en tas 
civilizaciones prchhspámca.s y aun viviente en las comunidades indígenas' 
¿Y qué sentido tiene, desde la ciencia histórica, hablar de otros rostros de 
la realidad”? 

Justamente desde la perspectiva de la comprensión histórica estos otros 
rostros existen , en la medida en que se reconoce que existieron y existen 
para quienes los han vivido y los viven como tales. En el caso de las anti¬ 
guas civilizaciones, esa realidad, producto de las más intensas creencias y 
vivencias, existe como realidad objetiva . en las piedras, en los jeroglíficos, 
en las construcciones arquitectónicas, en las ideas cosmogónicas y saberes 
matemáticos, en los lugares sagrados, en los frescos, los códices, los libros, 
los poemas, las palabras y las lenguas; existe en la inagotable creación de 
imágenes, simbólicas y reales, ahí donde lo real v lo simbólico se fusionan. 
Allí, en el milagro de la expresión, sí es verdad que los chamanes se trans 
forman en jaguares, que de las Iauces de las serpientes emergen los inicia¬ 
dos, que los ojos del chamán visionario salen de sus órbitas y se proyectan 
a grandes distancias; si es verdad que el alma del sacerdote-jaguar “sale" de 
su cabeza, que existen los vuelos mágicos y toda clase de transmutaciones; 
sí que los dioses también fuman, y sueñan, y alucinan... 

En este sentido, las creencias y las experiencias mágicas y místicas de 
estas civilizaciones, no tienen una mera existencia imaginaria, puramente 
subjetiva y cerebral. Ellas en verdad cobran ser tanto en el mundo viviente 
de las personas y las sociedades, traduciéndose en formas de vida, en he¬ 
chos de comunicación, de comunidad, v de comunión con la naturaleza 
visible y la invisible o intuíblc. Pero, al mismo tiempo, creencias y expe 
riendas, nacidas en gran medida por "estados de conciencia alterada”, toa 
realidades en tanto que son expresiones y re-presen tac iones, que existen 
en esa especie de “segunda naturaleza” humana que es la “cultura”. Reite- 






ramos que ellas se “objetivan” en las palabras o en las inscripciones, tanto 
como en los templos o en las sepulturas cargadas de objetos rituales y de 
símbolos... resonando en su interior la memoria de la vida o los secretos 
de la muerte. 

Y son creencias y experiencias hacedoras de extraños prodigios, que to¬ 
davía aparecen en los recónditos actos chamánicos de los pueblos indíge¬ 
nas de hoy, reveladores de poderes curativos y adivinatorios, guardianes 
de mensajes de sabiduría, de memoria y de fe que aún el “brujo” de hoy 
comparte con su pueblo. 

De todas estas realidades, de todos estos hechos materiales y simbóli¬ 
cos, de toda la rica complejidad del chamanismo maya y nahua así como 
de la apasionada y rigurosa búsqueda de sus significaciones, nos habla este 
Iiií ido y conocedor libro de Mercedes de la < ¡arza, 

Surtió y fattfth.Mé constituye mía ¡nvali.iablr aportación pata el cono 

éiirñefiio bUrótíi n. íiliFlupoló^kii. *oem lógico, medicó, botánico, exUMivu. 
t*Uwt$U4i y mWdii o de c*ít í ardiñal rjtpeiinicia cid v lnnn:mi*nnv 
•-iíi! tu la* religiones y cnlhifiis pmliiqhiníiu*, y mi versión rn el mundo 
iiidfií* í n>i a* mal. Se iraní ciertamente de una aportación original para rl 
con»» imíenm cabalmcnic histórico, integral» del fenómeno religioso en 
oví)í/auoiu% 

*unw y éxkttíu dt Mercedes de la Garza, en lín. es una coturiluivión 
iIcí i'íiva a los r*ii udiir, de [.u, - ul turas ninsoamerlcanas que se realizan en 
Mcxiio (tanto cu la UNAM corno en otras insumíiones); estudios que. 
sin lugar a dudas, poseen una incuestionable trascendencia internacional, 
en diálogo con los trabajos que se llevan a cabo en otros países, diálogo 
necesario para la fecundidad y cicnt ¡fieldad de las investigaciones, como 
lo demuestra con creces esta relevante y novedosa obra de Mercedes de la 
Garza, 


Iiíliana i1on*ai 1 
If'fmtltln* r f/c fr'faav f/r JOII 



INTRODUCCION 


I. SOBRE ESTA INVESTIGACIÓN 

Este libro busca aproximarse a la comprensión del significado que tuvie¬ 
ron y tienen, para los nahuas y los mayas, esos otros rostros de la realidad 
que son los sueños y los estados alterados de conciencia; intenta conocer 
las interpretaciones que dichos indígenas han dado a la función onírica y 
a los efectos de las prácticas ascéticas y de las plantas, hongos v animales 
plíciiíiüilvo’i; al sillo que tuvieron y tienen esos estados eli mi religión, en 
*u concepción del mundo, en su vida cotidiana; persigue, asimismo, dcs= 
i, ii.tr hií, semejanzas y diferencias entre el éxtasis 1 y los sueños, buscando 
las Ideas indígenas sobre esos estados psíquicos, ideas que, sin duda, es 
tuvieron ligadas a sus demás creencias v ritos religiosos. Por tanto, éste es 
un *eiodio que *e inscribe en la historia de las religiones, la cual busca 
hallar « I significado y la estructura dd lenómeno religioso que se estudia, 
considerando como tal lo que el creyente ha expresado de su experiencia 
de lo sagrado. 

Entre todos los grupos mesoamericanos he elegido a los nahuas y a los 
mayas porque comparten, a mi parecer, una misma concepción del mun¬ 
do y de la vida, que se expresa en sus deidades, sus mitos cosmogónicos, 
sus conceptos acerca del ser humano, sus rituales y también, precisamente, 
en las creencias sobre el sueño y los estados alterados de conciencia. 

Hasta hoy se han realizado pocos trabajos acerca de las ideas sobre el 
sueno y los sueños en esos grupos, y ellos se centran, la mayoría de las 
veces, en enlistar dalos e interpretaciones indígenas de las imágenes oníri¬ 
cas. Respecto de los hongos, plantas, animales y bebidas fermentadas que 
producen alteraciones cerebrales, así como de su uso entre los indígenas 
mesoamericanos, hay muchos trabajos, la mayoría surgidos a partir del 
descubrimiento del uso ritual de hongos alucinógcnos entre los mazatecos 
de Oaxaca por Gordon Wasson, la noche del 29 de junio de 1955.^ lil 
descubrimiento lo llevó a realizar una importante investigación, cuya pri¬ 
mera edición en inglés salió en 1980: Ihe wortdrmts mushrmnn. Mycohttry 


1 Como es sabido, éxtasis es un termino griego que designa un estado en el cual el 
individuo queda como hiera de sí mismo; era frecuente en el culto a Dionisio [y en los 
Misrcrios de Elcusis], lis un estado anormal de conciencia en el que el espíritu vive expe¬ 
riencias extraordinarias mientras es inconsciente de los estímulos exteriores. Se encuentra 
en muchas religiones y puede ser producido por drogas, danzas orgiásticas, flagelación [o 
8UIosülííIk , ío|. auiohipnotismo |o meditación, ayuno, insomnio, abstinencia sexual | y res¬ 
piración rítmica (Blandón, 1975). 

“ Sus anteceden reí rxrán en los trabajos de Blas Pablo Rcko, en México, quien asegura¬ 
ba que los hongos todavía se usaban en el estado de Oaxaca. I ,o siguieron |. Wcirlancr, |can 
Eassctt Johnson y el botánico de Harvard Richard Evans Schultes (Wasson, 1983: 14). 



¡n Mesoamerica ;** la primera edición en español se publicó en 1983 por el 
Fondo de Cultura Económica, bajo el título de El bongo maravilloso Teo - 
nanácati Mico latría en Mesoamerica . El libro constituye una gran aporta¬ 
ción al conocimiento de las religiones mesoamericanas y fue indudable el 
afán de su autor por proteger esas tradiciones culturales. Sin embargo, su 
entusiasmo por el descubrimiento lo llevó a exagerar y a veces desvirtuar la 
importancia de los hongos y otras plantas psicoactivas para los indígenas. 
El y Marlene Dobkin de Ríos (de cuyas significativas interpretaciones so¬ 
bre el tema hablaré en el Capítulo IV) ven en su empleo la explicación de 
todas las experiencias y símbolos religiosos, del arte plástico, de la poesía y 
hasta de los sentimientos de fraternidad de los hombres mesoamericanos. 
Por ejemplo, Wasson afirma que todas las flores mencionadas en la poesía 
náhuatl son alucinógenas, y piensa que toda la creación imaginativa, mís¬ 
tica y estética de los hombres antiguos, o sea, sus capacidades espirituales, 
surgen de los estados alterados de conciencia provocados por esas sustan¬ 
cias. Por eso las llama “enteógenos”, “Dios dentro de nosotros”, dando a 
entender que sólo se interioriza lo sagrado a través de esas plantas, y que 
ellas sólo provocan experiencias religiosas. Así, las culturas mesoamerica¬ 
nas son, para él, “la cultura de los enteógenos”. 

Esta actitud, reduccionista v totalizadora, fue advertida, entre otros, 
por Xavier Lozoya, en una crítica presentada en su artículo “Sobre la in¬ 
vestigación de las plantas psicotrópicas en las antiguas culturas indígenas 
de México”, donde muestra la dificultad en la identificación botánica de 
las plantas representadas en las obras plásticas, y las falacias en las que han 
caído quienes pretenden explicar toda la cultura de los hombres mesoame¬ 
ricanos por el uso de plantas psicoactivas. Así, dice: 

Que muchas —si no es que todas— culturas del pasado y del presente en 
el mundo incluyan en su bagaje el descubrimiento y utilización de plantas 
alucinantes es un hecho en el que podríamos estar de acuerdo, pero que 
sean esas plantas el centro generador de todas las manifestaciones culturales 
de un grupo social dado, es una inaceptable significación del proceso (Lo¬ 
zoya, 1983: 206). 

Pero también hay otros para quienes tal parece que fuera ofensivo y de¬ 
nigrante el que los indígenas usaran dichas plantas, y entonces soslayan 
datos tan evidentes como la mención de “flores que embriagan y causan 
vértigo y son narcóticas” o de “hierba que saca el seso” en la poesía náhuatl, 
diciendo que son “oscuras metáforas” (Garibay, 1968, III: 1 I y 33). En 
estas posturas se revelan los “micófilos” y los “micófobos”, según la clasifi¬ 
cación de Wasson. 

Al respecto, considero que en cualquier investigación dentro del campo 
de las ciencias humanas hemos de buscar, como mínimos requisitos, la 
verosimilitud histórica y el apoyo en los datos, sometidos a un análisis 
crítico, pues, de no ser así, se corre el riesgo de distorsionar los hechos y 
empobrecer la visión histórica con interpretaciones que pueden resultar, 
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insisto, reduccionistas y totalizadoras. Un análisis crítico de las fuentes, 
con base en la concepción del mundo y de la vida {weltamchaung) de esos 
pueblos y en la consideración del tema que se estudie dentro de su con- 
rexto cultural, tal vez pueda acercarnos un poco más, y un poco mejor, a 
la comprensión del fenómeno estudiado, aunque no se pretende que la 
visión ‘científica” tenga la ultima palabra respecto de los hechos humanos. 
Así, siguiendo mi ejemplo, podría decir que es evidente que hay en la poe¬ 
sía náhuatl referencias expresas a hongos alucinantes y flores psicoactivas, 
como la cacauaxóchitU pero también se habla de flores de adorno, como la 
cacaloxóchitl y la yolloxóchitl, y además se usa el término flor como metáfo¬ 
ra de creación poética, de acción guerrera y de otras cosas. 

Aquí he realizado un análisis comparativo de los datos sobre sueños y 
empleo de plantas sagradas, hallados en fuenies escritas (tanto prehispáni¬ 
cas como coloniales), plásticas, lingüísticas y etnográficas, así como en en¬ 
trevistas directas con curanderos y otros especialistas, y los he sistematiza¬ 
do icmáfíca y cronológicamente. Asimismo, he hecho una hermenéutica, 
tomando en consideración alguno* esiudius científicas actúale.* acerca de 
los Miróos y de lo* cf trefe m de las sustancias ps icol tópicas en el cerebro, con 

ímalidaclrf,, lal cuino lie señalado aniha, dé encomiar él significado del 
cofl.n y loa rueños, así tomo el de los electos de los productos pskürtcii 
vos, tu la*, religiones náhuatl y maya de las épocas prehispánica, colonial 
y actual. Uno de los puntos de partida de esta investigación es la idea de 
que para los indígenas hay un vínculo esencial entre los estados alterados 
de conciencia logrados con plantas sagradas y con prácticas ascéticas, y el 
estado natural de sueño. 

Ahora bien, son ciertos hombres dedicados a presidir prácticas rituales, 
después de recorrer un camino iniciático, que les dio poderes sobrena¬ 
turales, como dominar el éxtasis y controlar sus sueños, quienes poseen 
el conocimiento del significado de las imágenes oníricas y tienen en sus 
manos el uso de plantas y animales sagrados. En virtud de los múltiples 
nombres que reciben esos hombres entre los nahuas y en las distintas et- 
nias mayances, así como de la gran semejanza de sus facultades y poderes 
con los de los shamanes siberianos (y de muchos otros pueblos), les llama¬ 
ré aquí chamanes; además, porque este término ha adquirido hoy, por su 
uso en la investigación, un sentido universal. La palabra chamán procede 
del lenguaje de los evenkis, pequeño grupo de cazadores y pastores de re¬ 
nos de habla tungusa de Siberia; ahí se pronuncia shár-man o sháy-man y 
se ha usado en todo el mundo como sinónimo de curandero, brujo, mago 
o médico-brujo, cuando estas figuras actuaban fuera de la corriente de las 
religiones institucionalizadas. Pero el chamán no puede reducirse a nin¬ 
guna de esas clasificaciones; es todo eso y más. Es el hombre que controla 
sus sueños y que domina las prácticas extáticas, es decir, que puede separar 
voluntariamente su espíritu del cuerpo. “Se dice que el alma del chamán 
siberiano puede abandonar el cuerpo y viajar a otras partes del cosmos, 
particularmente a un mundo superior en el cielo y a un mundo inferior 
subterráneo” (Vitebsky, 2001: 6 y 10). 

De este modo, me he centrado en analizar el sueño y el éxtasis provocado 
dentro del marco del chamanismo náhuatl y maya. Por tanto, aquí no me 



internaré en el análisis del chamanismo a nivel universal, estudiado por múl¬ 
tiples especialistas. Mi interés es hacer una caracterización de los chamanes 
nahuas y mayas, como resultado del análisis comparativo de los datos pre¬ 
sentados. Sin embargo, sí es necesario destacar que ellos comparten muchas 
características con los chamanes de diversas partes de la tierra, fundamen¬ 
talmente el hecho de moverse tanto en el mundo común de los hombres, 
como en el de lo sagrado, el “otro mundo”, fungiendo como demiurgos, y, 
asimismo, comparten con los otros chamanes de este continente el ser con¬ 
siderados como “hombres de saber" y abocarse principalmente a remediar 
los infortunios. Al respecto, dicen Galinier y Perrin (1995: XfV): 

ha recurrencia, a escala continental, de las denominaciones que asignan al 
practicante el estatus de “hombre de saber", nos hace considerar esta tu» 
clún v eme modo de gestión intelectual del ¡nturiutuo. como r! 

Ululen doro, t ul t nial mente manado, de la tradumn vhamamoa^ U vv 
pri ¡enría ludia en rica »n ensenanrax^ |H«qnc apMU iymhkmax 
afgumrHhulii* a la [iirgunia eluvial del dvxonlen. va xea a kc\ 
lio i n> ipu*. a lux del mundo o a lux del exputm 

Además buscando mostrar sintéticamente el usx> v la> apie\ tana* 
índtgenaN de hongos, plantas, animales, minerales v tabula* 
tés que producen alguna alteración cerebral, he reunido en un cu¿dtv> 
principales dalos dr las fuentes consultadas, sobre todo las fuentes prima¬ 
rias, respetando las descripciones que ellas hacen e incluyendo, cuando los 
he encontrado, el nombre común en español, así como la identificación \ 
la descripción científicas. Este cuadro muestra que entre los hongos, plan¬ 
tas y animales que conocieron, usaron y usan los nahuas y los mayas hay 
varios de reconocido poder alucinógeno; otros que parecen tener propie¬ 
dades psicoactivas narcóticas o embriagantes, porque se dice que adorme¬ 
cen o quitan el dolor o emborrachan, pero que no han sido identificados 
científicamente o cuyos componentes químicos no han sido estudiados, y 
otros más que son utilizados para curaciones, y de los cuales no hay refe¬ 
rencia a sus poderes psicoactivos, pero que pertenecen a conjuntos botáni¬ 
cos de plantas psicoactivas. 

Las que fueron y son utilizadas, tanto en ceremonias chamán ¡cas como 
en otros ritos, son generalmente alucinógenas; las que provocan sueño 
parecen ser sedantes (tranquilizantes, hipnóticas y anestésicas), y las que 
quitan el dolor son tal vez plantas narcóticas (analgésicas). Las fuentes 
mencionan también varias plantas y animales que se usan para envenenar, 
causar la enfermedad y la muerte; pero en realidad, como dicen Schultes y 
Hofmann. muchas plantas alucinógenas, narcóticas, sedantes o estimulan¬ 
tes son también venenosas, pues todas las plantas medicinales son plantas 
tóxicas y pueden ser mortíferas; todo depende de la dosis. Asimismo, los 
alucinógenos, el alcohol y el tabaco son también narcóticos, pues después 
de sus fases estimulantes terminan por producir un estado depresivo en el 
sistema nervioso central (Schultes y Hofmann, 1982). 

Por todo lo anterior, y esencialmente porque mi interés está centrado 
en el éxtasis provocado más que en los agentes provocativos, aquí he pre- 



ferido emplear los términos “alucinógeno , “psicoactivo o “psicotrópico , 
en mi sentido muy amplio y general, así como mencionar sólo los hongos, 
plantas, animales, minerales y bebidas embriagantes conocidas y emplea¬ 
das por los nahuas y los mayas, fundamentalmente en sus ritos.' 1 

El libro se divide en dos partes, una dedicada a los nahuas y otra a los 
mayas, en las que he seguido el mismo esquema de presentación y análisis 
de los datos, para mostrar la gran cercanía cultural de ambos grupos, su 
pertenencia a una misma concepción del mundo y de la vida. Cada una de 
estas partes sigue un orden cronológico, integrando en un solo capítulo las 
épocas prehispánica y colonial, por la interrelación de las fuentes escritas 
coloniales, tanto españolas como indígenas (incluyendo diccionarios) y las 
arqueológicas, iconográficas y epigráficas, que se complementan entre sí, y 
porque los textos coloniales recogieron la tradición prehispánica al mismo 
tiempo que liaban fe de los cambios ocurridos en la Colonia, a causa de 
l\ Imputación española *obre el pensamiento indígena. De éste, con todas 
di?r;iiioiir* ■ ulmii-ilpi, y h\\H cambios de significado, así L-iimn por |a 

#Ip ttiirvm el míen fu*» derivan sin duda los rniurpius rcligln 
•o¡¡ de Im indígena nt males, por lo i|t|r mi (mlrnamirnin busca también 
^gmr, fiaría donde w¡i posible, la iiaycCloila histórica de dichas cicem las. 

Así. «ii los capítulo* dedicados a nahuas y mayas acúlales, mi Interes 
abarca la comparación de sus Ideas con Lis coloniales y prehispánicas para 
uíguír el desarrollo histórico de las creencias, más que en asumirlos en un 
presente intemporal sin liga con el pasado, pues mi enfoque es histórico. 

Por otro lado, lie procurado recoger datos sobre el mayor numero posi 
ble de grupos mayantes y nahuas, tamo antiguos como actuales, pues mi 
intención no es describir las creencias de una etnia o un poblado, en un 
solo momento histórico, a la manera etnográfica, sino acercarme a la sig¬ 
nificación, la estructura y la historia de un fenómeno religioso, ("orno 
decía Mircea Eliade, “no se trata de que el historiador de las religiones 
sustituya a los distintos especialistas, es decir, domine sus respectivas fi 
lologías. Además de imposible, tal sustitución es inútil”, pues su labor es 
principalmente integrar los datos en una perspectiva general realizando 
una hermenéutica de ellos, para conocer el significado y la estructura del 
fenómeno estudiado. "No tiene la obligación de repetir los esfuerzos de 
los especialistas... su deber es conocer estos trabajos, utilizar sus resultados 
e integrarlos” (Eliade, 1967: 121). Precisamente por ello, para los grupos 
actuales, he trabajado sobre todo con etnografías, aunque he realizado al¬ 
gunas entrevistas a informantes y chamanes nahuas y mayas, que han sido 
esenciales para comprender ciertos aspectos del tema. 

Finalmente, en un breve epílogo, presento una visión general, resultado 
de la investigación, integrando, después del análisis comparativo, las ideas 
centrales de los nahuas y los mayas, a través de su historia, sobre los sueños 
y los éxtasis provocados, esos oíros estados psíquicos que, según ellos los 
vivieron y los viven, podemos considerar como una especie de supracon- 

* Algunas plantas que provocaban la muerte y otras que se usaban para dormir serán 
incluidas únicamente en el cuadro mencionado, porque no tenemos referencias sobre su 
uso ritual. 



ciencia, gracias a la cual el ser humano puede acceder a otras dimensiones 
de la realidad. Esta visión, por su sentido histórico, pretende también 
contribuir, de algún modo, al conocimiento de lo que ha sido y es el 
chamanismo en esos pueblos, con sus cambios, reinterpretaciones y re¬ 
significaciones, que constituye un patrimonio cultural intangible esencial 
para nuestro presente. 

Y quizá este trabajo, indirectamente, permita abrir un horizonte más 
amplio para la comprensión de las ideas indígenas acerca de lo que noso¬ 
tros consideramos irracional; sobre la dualidad entre razón e irracionali¬ 
dad, pensamiento y emoción, conciencia e inconsciencia, es decir, la con¬ 
cepción indígena sobre la psique humana. 

En cuanto a esta segunda versión del libro original (Sueño y alucinación 
en el mundo náhuatl y maya , UNAM, 1990), con la finalidad de entender 
mejor las concepciones indígenas sobre el sueño y el éxtasis, que se inser¬ 
tan en el campo de la religión, he incluido en esta Introducción tres apar¬ 
tados nuevos: uno presenta, a grandes rasgos, ideas nahuas y mayas acerca 
de la naturaleza humana; otro aborda consideraciones generales sobre el 
rito, y el tercero destaca, también de manera muy general, algunas ideas 
científicas actuales sobre el sueño y sobre los efectos que ocasionan en el 
cerebro y en el sistema nervioso central las sustancias psicoactivas. Estos 
tres apartados, en mi opinión, permiten acercarse mejor a la comprensión 
del complejo fenómeno del chamanismo náhuatl y maya. 

Por otra parte, tenía la intención de limitarme a hacer sólo una revi¬ 
sión del texto íntegro para una segunda edición, añadiendo algunos daros 
nuevos; pero no lo pude cumplir, debido a que los datos nuevos fueron 
muchos, a que revisé y reinterpreté toda la información recogida en la 
investigación, a que reescribí todo el texto (que resultó considerablemente 
más grande) y cambié muchas de las conclusiones, a la luz de esas nuevas 
interpretaciones; incluso, cambié el título. De este modo, considero que 
ésta no es propiamente una segunda edición, sino una nueva versión del 
tema de aquel libro publicado en 1990, aunque la finalidad, la estructura 
y el enfoque metodológico de la investigación es el mismo. 

II. SOBRE LA NATURALEZA HUMANA 

Para los mayas y los nahuas, el ser humano es concebido como un ser 
compuesto por partes materiales “pesadas”, corpóreas, visibles y tangibles, 
y por partes también materiales, pero “livianas", sutiles, etéreas, asociadas 
al calor, al aire, a los olores, a los sabores, a la luz, a la sombra, que son 
energía vital, aliento, razón, conocimiento, emociones, irracionalidad. 

Por lo tanto, la dualidad cuerpo-espíritu en el pensamiento indígena 
(como ocurre en diversas culturas antiguas) no corresponde, de ninguna 
manera, al dualismo sustancial, predominante en el pensamiento occiden¬ 
tal; el hombre para el nahua y el maya es esencialmente una unidad, al 
mismo tiempo que es un ser múltiple, compuesto por materias sutiles, las 
cuales se ubican en distintas partes del cuerpo (materia pesada) y pueden 
ser externadas o proyectadas fuera de él en estados especiales de concien¬ 
cia: el sueño y el éxtasis; pueden salirse del cuerpo accidentalmente o por 



medio de un hechizo, y mueren o lo abandonan en la muerte. Cada una 
de estas materias sutiles recibe un nombre en náhuatl y en las 28 lenguas 
mayances. 

Mencionaré aquí algunos términos, que corresponden a esas materias 
sutiles del ser humano. Entre los nahuas, el teyolia , s ubicado en el yóllotL 
corazón, que por sus múltiples significados asociados a la vitalidad, el co¬ 
nocimiento, la tendencia y la afección; el hábito, la afición, la memoria, 
ki voluntad, la dirección de la acción (López Austin, 1980, I: 207), parece 
corresponder a esa parte de materia sutil, identificada con la energía vital, 
que- se separa definitivamente del cuerpo con la muerte y que es inmortal. 
I Un -.e confirma con la respuesta tic los niiaraos, grupo náhual (náhuatl) 
de ( rntroaiiicrlcá, cuando les preguntaron qué era lo que sobrevivía del 
bnnihm (ir.pi ir» de la míame: "on muriendo sale por la boca una como 
|n nnii.j ■ |n- ** diu? yullfh" e no muere allá y el cuerpo se queda aea\ La 
> yulin h 1 entendió como corazón, yóllotL pero no se trataba dd eo 
íJ/íjii en hinío que órgano corpóreo, lino de algo que reside en esc órgano 
dytanje la vida en el uíiindo. "No vh rl cota/ó ti.., —añadieron I*»* Niwd- 
niii» va aquello que leí hace a ellos estar viviendo (el ya/h) O Vito 
aquello, m* queda el eueipo muerto... aquello qué áe.í los llene vivos, v el 
*\\' r que l« r *.ilé puf U boca, que sé llama (León-Portilla, L>?2i i ó 

l.nfív lov mayas yutíiictos, al yulitt o d teyolto de los nahuas parveo eo 
rjnpondcr ti al, que se define como “corazón formal y no ti material'', 
que tiene las funciones de razón, pensamiento, imaginación, voluntad, al¬ 
bedrío, prudencia (Diccionario Maya Cordemex ). Y la distinción entre el 
órgano físico y la materia sutil que contiene, de la que hablan los mearaos, 
se da en los mayas entre el pubzikaL “corazón de animal, voluntad, cora¬ 
zón, ánimo para obrar ”, que se refiere al músculo cardíaco, y oí\ el corazón 
no material. 6 Prik Velásqucz, en su análisis de las “entidades anímicas" 
entre los antiguos mayas, encuentra que los mayas del periodo Clásico 
creían en una entidad llamada ohlis que se albergaba en el corazón, que 
controlaba la inierioridad y el pensamiento y se identificaba con la vida, la 
energía, el espíritu y el ánimo; se expresaba con el logograma (no descifra¬ 
do) T533. y podía abandonar el cuerpo momentánea o definitivamente a 
ruvés de la bota o de la coronilla. “La separación del T533, podía ser vo 
lumaria (trance extático y/o personificación ritual) o involuntaria (sueño y 
muerte)" (2009; 487-522). Corresponde, así, al ol de los mayas yucatecos 
y al chulé! de tzeltales, tzorziles y ch’oles de hoy. 

Sin embargo, para los mayas yucatecos, el "alma" que da la vida al cuerpo 
del hombre es el pixán> que se traduce como espíritu y conciencia. Hirose, 
en su minuciosa investigación de campo sobre los hrnenoob mayas halló que 
los principios vitales son el pixdn, d óol y el kbmn . El pixan es la fuerza vital 
que reside en la mollera, es el “alma" inmortal, que reencarna después de la 


Sun- l ( i dfyrrisitjjid de oplnlunc*. he uptüdu por acentuar los términos indígena* 
óiMtdáiíi/tfílos, para conscivar su pronunciación; éstos se escllbeít éfi elusiva*. U* pala 
bras castellanizadas, ios nombres propios y los Lopónirnos se acentúan conforme al uso 
común y se escriben en letras redondas. 

6 Ver L)e la Garza. 1978: 73-74 y 89-90. 



muerte; se alimenta del sabor de los alimentos (como los dioses). El óol es el 
“soplo de vida’ o aire de vida* 1 , que se obtiene con la respiración; es a este 
espíritu al que afectan los “malos aires” y es el que sale del cuerpo durante 
el sueño. El kinam es el calor que tiene una persona; queda en su ropa inte¬ 
rior, en su reloj, etc., y a través de estos objetos se puede realizar la curación 
a distancia. El íik es el aliento, soplo o espíritu. El way es el alter ego ani¬ 
mal y el kaunl es una energía ancestral heredada; corresponde a una deidad 
prehispánica muy ligada con los gobernantes (Hirose, 2008: 85-88), que se 
representa en la plástica, entre otras muchas formas, como cetro maniquí 
sostenido por los mandatarios. En los textos coloniales es llamado Bolon 
Dz’acab, “Nueve generaciones . nombre que concuerda con la idea de una 
energía ancestral, un espíritu de linaje. 

De este modo, el Vhlis de los antiguos mayas, al que a>vtrsjH>ndr el 
gliloTS33i se Idem Hit ana t.uunum dtWcomo vonel de kw 
ymaimw de huv, unidos y uUüplemtmiámvv suMam talmeou , v* * 
/*i\,9n sp allviga en la mollera v el vM útct)v |V* 

la mollera o poi la boca. 

l-oprr AilMln, quien iumniuh la t \|WMon VwivWvx 
las malcrías mulles del Itomlne. aloma sotw la uhuOiion de estos en d 
pensamiemo náhuatl: 

h* creía tm [\v\ teluros anímicos maymes.,, d xuiwatv* a kvs 

otro» don en Importancia v en nwrneto de huu Iones ., Itvx ptwv^vv 
uw m detmahan ton la participación de Ion d¡MÍmo\ cernios v ¡«tus 
del organismo, 

En la parir superior de la cabe/a (. u..ith se uIdeaban conciencia y iam*y. 
en el cora/ón iytl/fafl ), lodo tipo de procesos unmmtvs, y en el logado tu X 
los sentimientos v pasiones que pudieran estimarse más alelados de !,t\ ton 
dones de conocimiento. Es una gradación que va de lo racional Umba> a 
lo pasional (ahajo), con un considerable énfasis en que era en el etnuw o* 
lü lonfhteiu la |cl tuin/onl, donde rad’u aban las funcione* mas Valiosas de u 
vida humana (lópcz Austin, 1980,1: 

Y es justamente el teyolüt o yulio ( Vhlis u ol entre los niaras) la entidad 
anímica ubicada en el corazón que, tras la muerte, iba a los mundos de los 
muertos (López Austin, 1980, 1: 253). 

López Austin (1980, I: 260-2) destaca también entre las entidades aní¬ 
micas del hombre en la época prchispánica el ihiyotL que se aloja en el 
hígado. “Era concebido —dice—, como un gas luminoso que tenía pro 
piedades de influir sobre otros seres, en particular de atraerlos hacia la 
persona, animal u objeto del que emanaba. Hoy lo imaginan los nahuas 
como un gas frío durante la vida y tras la muerte, informe y difuso". Hay 
liberaciones involuntarias y voluntarias del ihiyotl . Quien tenía un hígado 
sucio, tenía un ihiyotl que producía daño y enfermedad; esa energía podía 
ser liberada sin control o con mala intención. 

Entre los tzotziles actuales (como un ejemplo de los grupos mayances) 
hallamos los términos chulely vayijel o Lib . El primero se concibe como el 


En el Capítulo IV retomaré estos conceptos. 



“espíritu” indestructible que después de la muerte permanece un tiempo 
en el inframundo y luego reencarna; parece corresponder al oí y al pixdn 
de los mayas yucatecos. Y el segundo, vayijel o wayjel , es una parte del 
ch’ulel que tiene su contraparte en un animal, el cual funge como alter ego 
desde el momento del nacimiento. La muerte de dicho animal trae consi¬ 
go la del cuerpo, por lo que la vida depende la suerte de aquel. Los mayas 
yucatecos lo denominan way. El espíritu introducido en el animal corres¬ 
ponde a la parte emocional, impulsiva e irracional del chulel , que se asocia 
con el mundo silvestre, no socializado. El informante de Calixta Guiteras 
expresó esta idea de una manera clara y simple: 

l.l asiento del chulel es el cuerpo humano entero; el del wayjel , un animal 
de la selva (Cuneras, !%*>; 240). 

■-m embargo» m parece tratarse de t\m partes separadas. sino de dos 
Hfiiurjja* 4uiilt <> del ser limiianu» que imiatUuyeu lo esencial de su “espiu 
uTm Va* izehdh?* de ‘¡himk coinciden m que rl i /mitins: ubkn en d vn 
taz/nii wjmn d lab. que equivale al «wy/r/ El /#//', según Pitar*-h 

l’>^8), cvitie copmtme. por dtvirln uní, en un animal silvestre, 1Ü 
tuilyjp 4 umy ti f/tf/avtia, eñfuiiu ^ una parir H eN|iiii|u¡d", ni.Hería sutil, iiin 
la que el hombre acu de ul mundo de hi lullurulc/ii y se tuntunita ton rila. 

. ¿‘mili! mí) mediador entre el mundo socializado y d di* la naturaleza sal 
VMje. Varo la palabra wuyjcl rlenc la misma raí/, que los verbos dormir, so 
íí-ir y iramdorm¡ir*i? en animal iwtty)* acciones que implican la separación 
del cuerpo, por lo que parece tratarse también de una proyección ild pro 
pío (j/ulcl-, que sale dd cuerpo, el pueblo, la lamilla, durame el sueno o el 
é*u*i* y -.e interna en oirán dimensiones donde puede ubicarse en un ani¬ 
mal ftlkcuré. Pnr . .o, d mismo i/oi/ll, laemlo Alias, lamhléu dijo a la mi 
nopóloj^íi Gaitera (itilrcmcs "l.l wayjel el c/jhM' I* iitiiciu» l^nV |St>) 
corrobora rii el libro propio de Jacinto Arias, Stm ¡Ydiv CAe 
militó, tilm de o/ hhloriu . emitu* y iMUHihm, donde enennuamos esta 
•¿.íiraoidíípaiia d* Hfipiion dd “espíritu 4 

l.n d prn wmlt'itfo pnlr.mo, las almas [clotlelftlefibe] salen de los úleipos * 
Y4$4ti pw i urubutí tlmonócido* o pmlilbidus duiauie los sueños. I ti que 
ñu es posible '-n la vida normal sobre la lima, w vuelve Mili limante esos 
ttunurtiin-. d*' ■cp.mu.iiMi de lat iilhiit* de l< cuerpo*. MrdUlttc el viaje tic 
loe «.pío tu* el pedí ano llena *u* andas de víílm, de tunóte r las prolimdi 
■ l>ulír* del i i crio y tL la Mena, de i novel se de un lugui a un ti cu im alu ir \ 
tifiar de ojo*»; burla luí miradas He los demás minando la Inri na de un ave, 
de un ififcíuo o de un cuadrúpedo cualquiera; deja de set -sí mismo para 
convenir** en otra pemuiat d era pobre na convierte en rico de repente, 

-i humillado y «onnildo. en podenco y ontuiI imiIh. el sueno le con,suela 
• (Modo le va mal en la vigilia (Arlas, Eteíí líi), 

Y d diamán Miguel I lernández, de Badiajón, asegura que “cada quien 
irar «u espíritu. que en un animal, tigre n Irtin. Algunos traen tuesta ' 
chulel[' Si matan al primero n al úlrimo, mucre” la persona (Fagctli, 

K l’l subrayado es mío. 
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2007). Esta afirmación confirma que para ellos, el ivayjel es una proyec¬ 
ción del ch'uleL pues se denomina también chnlel a los trece compañeros 
animales que tienen los chamanes. 

De este modo, cada hombre es un ser doble: humano y animal. El 
ivayjel determina la personalidad del hombre: si el animal es tímido y re¬ 
servado, así será el hombre. Esta dualidad implica no sólo una forma de 
armonizar los dos mundos contrarios de Naturaleza y Cultura, como dice 
Vogt (1979: 1 20), sino que expresa también dos aspectos de la psique hu¬ 
mana, que Freud llamó conciencia e inconsciente pulsional, “yo" y M ello’V ) 
El “yo” está activo durante la vigilia; el “ello” se manifiesta en los sueños y 
los actos fallidos. Y además, para los indígenas, el externamiento del espí¬ 
ritu es una forma de participar en el mundo de lo sagrado, pues los wayje- 
letik no son animales como los demás que habitan en el mundo natural, 
sino animales distintos, con características peculiares, que radican al lado 
de los ancestros divinizados en sitios sagrados (I >c la < ¡ar?a, 

Y aquí volvemos a ton antiguos nahuas, pata dcxcak.tr una \W Un 
lerinn siillies" drl hnmhir que es el (de donde viene U 

mil la que u' lia designado al rfAcr tw ammalV Nogon l*Vkv$ Auv«*r x ^ 
Mhtamivn tmaUi viene del veiho v tkw 

ile iriadfai ion. calor solar, estío, dúi, dgno del d»a, desuno di 
por el día en que nace, alma v espíritu, cosa que esta dezmada o piop* 
dad de determinada persona. Se trata de una tuersa del tiempo mutoo 
que, di- acuerdo con el caletularfo mual de 2nü penetra en el tiempo 
dé los hombres, determinando el destino de la persona que nace en el día 
cot respondiente. Este día tenía una figura y un numeral, "la lucí saeta 
Introducida en el niño por medio de un ritual, v quedaba alojada en el j 
malicia de una tic suv entidades anímicas, unida esuxvhamcote al hombre 
como su vínculo con el cosmos y condicionando su suene" (Lope* Au* 
tln, 1980. I; 223), lV»r el sitio donde «c ubica el ia oaiwju |saíx\e 

corresponda al , lucí/a vital, rspirim, alma, de h>v ma\a' UKAKWVv 
que tamhicn resille en la uiluva. par ocularmente rn la mollera, como se¬ 
ñalé antes. Pero también se puede identificar con el kifhtr*i x que se define 
como el “calor de una persona" y con el ooL la energía vital del corazón 
(1 lirose, 2008: 84). En fin, al parecer el tonalli integra esas tres materias 
sutiles de las que hablan los mayas yucatecos, y se identifica con el chulel 
de los grupos tzeltales, tzor/iles y tojolabales. 

Aguirrc Bcltrán (1963 y 1978, en López Austin, 1980: 224) define asi 
al tonalli : la fuerza del tonalli está relacionada con el Sol; el nombre, que 
corresponde al día de nacimiento, pasa a formar parte de la personalidad 
del individuo; los niños son propensos a la salida del tonalli por la im¬ 
perfecta osificación de las fontanelas; en los adultos hay posibilidad de 
pérdida del tonalli por ira divina; el tratamiento implica la recuperación 
y reubicación del tonalli en el cuerpo; en la época colonial se identificó 


t} Eli el aparrado IV de esta Imuuluuión, hemos señalado que durante el sueño se 
reduce la actividad de la corteza preírontal, en la que radica el pensamiento y la entrada de 
estímulos exteriores, mientras que se activa el sistema límbico relacionado con las emocio¬ 
nes. de ahí la irracionalidad de los sueños. 



como "alma", por influencia cristiana, por lo que desde entonces se habla 
de “pérdida del alma’. 

De acuerdo con López Austin (1980, I: 225), el tonalll , entre otras co¬ 
sas, tiene su asiento principal en la cabeza del individuo; su pérdida pro¬ 
voca una grave enfermedad y conduce a la muerte; es una fuerza que da al 
individuo vigor, calor, valor y que le permite el crecimiento; es protegido 
por el cabello, por lo que no se debe cortarlo en la parte posterior de la ca¬ 
beza; es una fuerza de la que participan dioses, animales, plantas y cosas. lu 
En la actualidad se ha identificado con la “sombra’, pero ello no se debe a 
una influencia de lucra, "En todo el mundo —dice López Austin (1980, 
I: 252)— hay creencias del abandono durante el sueño de una entidad 
anímica que es la imagen del cuerpo, en un viaje que suele ser peligroso”. 

Los antiguos mayas también creían que el destino del niño estaba pre¬ 
determinado por las influencias de los patrones del día en que había na 
tído, y, pata uimicrflíiN, el sute rilo te elaboraba un horóscopo linos días 
'1'ipuA del HjicMniemo, but»aiidn&t m v \ mlt-ndai In ritual, O sea, qtu 
í ¿impartían cutí \m tuliirn* la Idea tic una fiiei/a vital que eia determinada 
por .1 día del fMumicnm. Una de las utractcríMkas del signo del día tía 
m mímal, pm ejemplo* Im ruiido* en el día r.f/wtfi seiían sabios, pui 
‘Una \mim y jtm.ioMtf, aptos para dedicarse al obelo de cometvlameso 
a\ de «¿mgradore* y curandero*, I I animal del signo e* el pájaro carpintero 
(Jto.iiíU y tendón. I |9), i v detemiillismo, O fuet/.i vital, equivale 

d twiitlli náhuad 

1 un Ir4i»c en p*«ii y Varios olios duros, creo qiie este animal asociado 
al «fono en el que Iungía como ii/frr ego animal. I 1 míe las referencias que 
«poyan "ttA i mef prefación comamos con las de Dientes v Gu/mátu quien, 
« de lo* antiguo* maya* de < ntatemala. relata que en loionlcapan en 
Mfium un vfojo cuadernillo a manera de calendario, donde se asienta que 
i-ida d/a torieq-ondía un migual" (tomo llamaron entontes y Human 
boy día imitli-.® ui■ ■ |•• ■*. jI otro vn .mimiuIi, y afirma qur, *egñn rl dui del 
h.i» imieotO, d "limjo" asignaba al animal Mnnpalirm de la criatura: 

(baseuní ella dettás de la tasa... y allí con muchas ceremonias. invocaba 
al demonio, el tuul hv aparecía, h \ el niim había muido a 2 de cncm. en h 
gura de culebra. Recomendábale el infame para que le cuidase y defendiese 
de los peligros; tomaba la mano del t liiquíllo y poníala sobre la culebra, en 
señal de amistad y reconocimiento,.. Este es el arte y modo que tienen de 
d.ir sus Nagutilei, de cuyos casos tenemos sobrados testimonios (Eucmcs y 
Guzmán, IKK!, 1: 279'H0). 

Y de los grupos mayances actuales, que conservan esa creencia, pode¬ 
mos mencionar el hecho tle que los quichés llamen al compañero "animal 
del destino”, y que haya un día en el calendario ritual dedicado al "nagual” 
(como llaman boy al ti leer ego animal) en el cual se convoca a este animal 
para encontrarse con él, y se da gracias por el destino (Bunzel, 1981: 331 
y 335). 


10 Ver López Austin, I98U, I: 223-252. 
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Por codo lo anterior, al parecer las creencias nahuas y mayas acerca de 
qué parte del hombre se desprende del cuerpo en los sueños y en el éxtasis, 
tienen que ver con el tonalli , el pixdn t el óol, el ch'ulel , o el wayjel o way 
{ctiutel externado) entre los mayas yucatecos, los tzotziles y los tzeltales 
actuales, y designado con otros muchos nombres en las diversas etnias ma- 
yances. 

Las salidas del espíritu durante la vida pueden ser voluntarias o invo¬ 
luntarias. En el estado de sueño, mientras que el cuerpo del hombre se li¬ 
mita a permanecer en la realidad visible y tangible del tiempo presente, su 
espíritu traspasa cotidianamente los umbrales de esta realidad, al despren¬ 
derse del cuerpo en forma natural, es decir, sin que intervenga la voluntad 
del sujeto; de este modo es capaz de transitar por esos ámbitos espacio- 
temporales misteriosos, viviendo aventuras diversas v conumicandose coa 
Otros espíritus; viviendo Simultáneamente en el pasado, d v e 

luí mu. A*| illUMph lili) rülm pueblos la* viVttKUx v la* 
lamhlen pui un uimu o un emhvui<umemo w va imv sfc 

el orjiamun. n| espíritu se dt'xpivhilr awülemalmené o.: .nonva^ 
ilo pni un éHpíFitu nntlelun. 

IViu no milos los hombres pvievieiu duran te el dté! 

rh'uM o del U)i)tüh, dirigir mi* rut&k elegir lu* sitúes de slexiuav c b\\ w 
luí ivipi 1 1 ilisiiO en piik uirts de imiuramAvmu vle bs 
iuImiÍiiu de sueños o sueños huulod 1 v .1, cyivnvamwmv* \K1 
en el estado de vigilia {extasía), es decir, ornen la capacidad \W 
der voluntariamente el espíritu del cuerpo, a naves dr ASsvikAv 

uotúo ayuiiOK, insomnios, abstinencia sexual, amosactiheic^ mix!u*vf 0 .c 
uutohifmoiisnm, danzas v cantos rítmicos, asi * orno \xn U o 

aplicación i Ir hongo*. plantas, animales v prtHhWK* I 

hombres muí lo* chamanes 

MI. SOBRE EL RITO 

El hombre creyente busca el contacto con el numen, liste contacto^ que 
es la experiencia o la vivencia de lo sagrado, se puede dar por dos vías: la 
mística, que es un camino solitario, interior, y el rito, que c.\ un camino 
comunitario, una acción simbólica tradicional, instituida por aquel que ha 
vivido la experiencia de lo sagrado. 

No está en la intención de este libro adentrarse en la interpretación de 
la experiencia religiosa. Sin embargo, quiero destacar que. como todas las 
experiencias humanas, las religiosas están basadas en la función cerebral 
del hombre; es decir, “sólo son posibles por la existencia en el cerebro de 
estructuras que le sirven de base" y que son responsables de las emocio¬ 
nes. Estas estructuras son las mesolímbicas, el hipocampo y especialmente 
la amígdala, que se ubican en lo profundo del lóbulo temporal (Rubia, 

11 Ver abajo, IV. "ti sueño y los sueños”. 

lin este trabajo uso el término "psicoacuvo” en un sentido amplio v general, para 
referirme a hongos, planeas, animales y productos (como las bebidas alcohólicas) que cau 
san alguna alteración psicofísica: efectos placenteros, relajamiento, estímulo, embriaguez, 
alucinaciones, modificaciones diversas de la percepción. 



2000: 279, 280 y 298). “Es posible que aquellas personas que, por naci¬ 
miento, tienen más desarrolladas las estructuras que sustentan lo numino- 
so, sean las que o han fundado religiones o han dedicado su vida a la espi¬ 
ritualidad profundamente sentida”. Por todo lo anterior, afirma este autor, 
“si alguien quiere buscar a la divinidad tiene que hacerlo dentro de uno 
mismo, como casi todas las religiones han afirmado en algún momento. El 
encuentro con la divinidad sería entonces un encuentro con una parte de 
nosotros mismos” (Rubia, 2000: 282). 

Esto explica que el fenómeno religioso se haya producido en todas las 
culturas y que se encuentren importantes paralelismos en símbolos, mitos 
y ritos, Pero también apoya el descubrimiento de Karl Jung de que los “ar¬ 
quetipos", que aparecen en los sueños de los seres humanos v también en 
Iíj-. ñutos, surgen de estructuras comunes, por tanto, innata 1 ., heied.ul.is de 
genera* ¡ón en gencradón. I ,u existencia de seres espirituales sobrenaturales 
o * 1 *" nm« energía o poder sagrado, litera del celebro, es sólo asunto de le. 
Peo» pata el enyeiim. H ■Htaieiiiio mn io nagiatln depende, por una 
|mm*c d-' I. volt 1111 ai | de? lo>. hihk di v Iiiijs y, por la tilia, de la. busque 
d»d hombre, J,u*s divinidad™ pueden llegar ¡urxpcriitUmentr hasta Im 
liomUm*, por itnígníbu-anque neun, a tiavés de huh sueños, o se Irs pue 

Oen .. • n oh.i . Im iim?. diversas, lo imininoso, pata vhu ulaisr Culi 

* lio*. (vía mística), comunicarles algún mensaje concreto o Indicarles que 
han -.ido elegidos para la vida ritual. Pero si es el hombre el que quiere 
llegar liitMa los dioses, sin haber sido expresamente llamado o destacado 
por alguno* dignos, no le bastan *u voluntad v ni Ir; un puede llegar di 
ict íamciiie a los sitios o las cosas sagradas, sino que lo lu di’ hacer a través 
d» I nuial, guiado por aquellos que mitineen esos cHiiiiiios, los sai enlute* \ 
lo* t hamanet), elegidos por las propias divinidades, los cuales, después de 
H'fjale* de vm elección, han de recorrer un difícil camino míciáiuo para 
V¡fu fdarse 1 * olí lm díon% 

bombicíMoimjiu^ deben seguir rigurosamente las rutas experinum- 
y pftiablecklus pm la mnumldiid, l as imm incluyen la sacralUa 

fililí ¿h Inn epatan- bis (fiíjan>n v I" mismos oln lames; otu ndav qnr van 
dew|e (lores *- iiuieuso b.i'íia sauHuios sangrientos; .liciones v* fórmulas 
, musita, danza, canto y, piiiuipalmeiiic, oraciones c invocado 
II*".. ya que lo sagrado es lo otro, lo Mipraliunutno, lo inlinliamrnle pode 
losó, que puede ser monstruoso y terrible, r.s decir, que tiene la ambigüe¬ 
dad de i omun¡car su lllcrza al hombre o de aniquilarlo. Por ello, en lorias 
las religiones los hombres han creado una serie de actos rituales, que son 
los caminos adecuados para pasar del ámbito de lo proiáno al de lo sagra* 
do y obtener así beneficios para la vida y la seguridad de la vida misma. 

El rito convoca a las fuerzas sagradas, la deidad se introduce a través 
de él en el mundo de los hombres, si se logra el pleno cumplimiento de 
su* normas y si los asistentes acuden a él con absoluta k y confianza. N 
cuando el rito incluye una comunión con la deidad, esta les permite vivir 
la experiencia de lo sagrado, ilcl mismo modo que el místico logra a solas 
esa experiencia. Pero l;i deidad puede resistirse, si no se cuenta con su vo¬ 
luntad o si el rito tiene algunas (alias en su realización, y puede así castigar 
a los hombres en vez de concederles aquello que le piden. 



En algunas religiones, como las mesoamericanas, la finalidad princi¬ 
pal del rito es propiciar la existencia de los dioses, alimentándolos con 
las ofrendas, principalmente la de la propia energía vital de los hombres, 
que reside en la sangre y el corazón; al revitalizar a los dioses, se asegura la 
pervivencia de la naturaleza y del hombre. Otras finalidades del rito son 
pedir lluvias y buenas cosechas, adquirir felicidad o poder, capacidades so¬ 
brenaturales, bienes materiales, alivio a los males o perdón para las faltas, 
que los dioses castigan con sequías, plagas y enfermedades. 

Por todo lo anterior, en el caso de los hongos y plantas alucinógenas, 
considerados divinos, el ser humano debe ingerirlos como una comunión 
en un acto ritual, dirigido por un chamán y en su propio contexto social y 
cultural. Entre los nahuas y los mayas, la mayoría de las veces no es el con¬ 
súltame o el paciente quien ingiere las plantas sagradas, sino únicamente 
el chamán* con la finalidad de externar su espiñiu v adquirir la \ ajene i a 
pañi conocer las respuestas o hacer el diagnostico 

\lm ex una de las grandes diferencias enuv el oso omal dr ah* 

4-11 l>iJi mh- ledadcA tniduionaliA v el uso 

inudm* mlemlim*de la naduum owUleqial v mumak.v.Hvtu* 
l'tirti ¿xiiifc. iín [uwi va ha vuelto más tadl y vtavmo tvmwt 
ingerir umipuemix qmmUns o "dmgas de diseño^ vamvva d 
y Alnieli/ado en lahmamrioh el MI *MA ttsiasisL el VvmtesAsde 

neillaminal, el Ut IIL el Kolivpnol tde l.i familia ilv 
la Krífimliu .. SfWhd A íanexn hm% de USO Va ttf-fltatfO el 

uiiiMinm humano) y el IH I 1 o "polvo de ángel" ^analgésico vle vv 
lerlnaüu también prohibido pata los humattosh para lograr ias dovrxás 
finalidades que los guían, 11 

IV. SOBRE EL SUEÑO Y LOS ESTADOS ALTERADOS 
DE CONCIENCIA 

EL SUEÑO Y LOS hUENOs" 


El mito es el sueño despierto de Li humanuLui 

Sigmund Frcud 

Los esrudios sobre el sueño y su fisiología han avanzado notablemente en 
los últimos años, aprovechando las nuevas tecnologías, como las de neu- 
roimagen (MIR), tomografía por emisión de positrones (PET), además 
del electroencefalograma (EEG). El sueño se ubica en el cerebro y no es 
particularidad de la especie humana, sino de todos los animales, por lo 
que la experimentación en animales ha sido esencial para su conocimicn- 

l3 ‘ El “éxtasis” fue sintetizado en la primera parte del siglo xx. pero sólo ganó popu¬ 
laridad en l.i década de 1980 por su capacidad para inducir la apertura emocional y por 
sus propiedades como estimulante. El DOM es 2,Vdime.toxi-4-mctilanletamina (Bonson. 
2001. Ruiz Luyóla, 2002; 10-14). 

|íj Rubia llama “ensueños" a las imágenes y vivencias oníricas, debido a que no hay en 
español una distinción entre el hecho de dormir y el sueño de soñar, corno umimeily trvi 
en francés, y dee/) y dream en inglés (Rubia, 2000: 183-4). Aquí yo los distinguiré como 
sueño y sueños. 




to. Por ejemplo, el sueño de la mosca de la fruta, la Drosophila , ha per¬ 
mitido saber que dormir ayuda a hacer espacio para nuevos aprendizajes, 
“apagando” las sinapsis que se establecieron durante el día. Las sinapsis 
menos importantes se eliminan, mientras que se mantienen las que codi¬ 
fican recuerdos importantes. De este modo, las sinapsis se fortalecen para 
recibir nuevas experiencias al día siguiente (Miller, 2009). 

El sueño se puede definir como un estado complejo y altamente organi¬ 
zado, asociado con cambios reversibles en la conciencia, con propiedades 
de encendido en las redes neuronales, (lujo de sangre cerebral, perfiles de 
expresión de genes, química del cerebro y la actividad del sistema nervioso 
autónomo. Las funciones precisas del sueño son poco conocidas, pero es 
probable que la principal función sea la de promover la reparación neuro- 
fial y la reorganización en el cerebro. Por lanío, “El sueño es del cerebro, 
por el cerebro y para el terebro", corno dice el título de la obra de Alien 
I loltton (2005) (Cohén, 2008b), 

I loy en día. la mayoría de los experros coinciden al definir al sueño 
«orno un e*íado lisiológi. «■ y parcialmente voluntario de inconsciencia du 
r-ihfr el fiial se pmduer un eonjunio de Imómrnn* y experiencias psíqul 
resultan de la lerlabofíitíóii de experiencias vividas en la vigilia \ 
de* la memoria. Así, Minar es la simulación involuntaria, durante el 
dormir, del protejo y el contenido de la experiencia de la vigilia, pues mu- 
dio* tucfío.4 mon lontrapanes o reflejos del estado de vigilia. Sin embargo, 
los sueños no son como un espejo que refleje exactamente la existencia de 
la vigilia; los elementos de memoria predominantes dr esas experiencias 
diurnas se filtran selectivamente en el terebro, por su relevancia, antes de 
wsr empleado* como contenido durante el proceso del sueño, mientras que 

dimitía U Información irrelevanie (NieUen, ,IU09¡ IDUH), A eso ve le ha 
llamado patrón di? repuesta .ulaptativa (< litivla Garda. 200H). 

1,3 at tividad memal que ocurre en d sueño se atrae taba por una ima 
yjMtU lón *en*omotoiít vivida que rxprrlmenlii como si fuela la realidad 
de |;t vigilia, .i prxaf dre.uat trfÍHliea* mgniilva* como la imposibilidad del 
tí« mpo, dd lugar, de las personas y dr las ate iones; emociones, especial 
mente el miedo, el regocijo y la ira, predominan sobre la tristeza, la ver 
güen/a y la culpabiliilad, y a veces alcanzan una fuerza suficiente para des 
penar al durmiente; la memoria, incluso la de los |sueños] muy vividos, es 
tenue y lleude a desvanecerse rápidamente después de despertarse a no ser 
que se tomen medidas especiales para retenerlo" (I lobson. 2000, en Garda 
Higuera, 2008). Algunos sueños se pueden recordar con esfuerzo al desper¬ 
tarse, pero la mayoría de ellos son irreparablemente olvidados ( Emyclopedia 
of Neurosciencc, 2009. Vol. 2: 1010). 

Se ha demostrado, además» que la expresión de ciertos genes cambia du¬ 
rante el sueño y en algunos casos depende de la experiencia previa en la 
vigilia. Estos resultados se han asociado con procesos plásticos dd cerebro 
y ton lo* mecanismos rclacionatlos con la estructuración de la memoria. Se 
ha observado que cu animales que son expuestos a un ambiente enriquecido 
con estímulos mhiuiosciim niales, el número de genes que se expresan en su 

** Ver Ciorgio K Gilcstm, Gmlio Tbnoni y Ohinr;i C'.irclli. 2009. 
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cerebro es mayor que el de los animales que no fueron expuestos (García 
García, 2008). 

Dentro del sueño se distinguen distintas fases que se identifican por la 
existencia o no de un movimiento rápido de ojos REM (Rapid Eye Move- 
ment), que es visible debajo del párpado para el observador. 16 La primera 
etapa es de transición entre el sueño y la vigilia, desaparecen las ondas 
alfa y aparecen las theta\ en ella y las siguientes tres se produce el sueño 
NREM o sueño lento, sobre rodo en las etapas 3 y 4, en las que se da el 
sueño más profundo, con ondas delta muy lentas; ellas proporcionan, sin 
embargo, una oportunidad para fortalecer redes específicas. Después de 
esas etapas, durante unos 70 a 120 minutos, suele presentarse la primera 
fase de sueño REM. Este sueño ocupa el 20% del tiempo total de sueño 
en el adulto, aunque varía con la edad, siendo mayor en los niños, y en él 
se observan, además de descargas de movimientos oculares rápidos, una 
abolición completa del tono muscular y un aumento e irregularidad de la 
frecuencia respiratoria y el pulso (Robes, Díaz v Romper, i vñv, en Careta 
Higueral 2008)* Luego» las iIíKwiucn faxes del sueño se repiten oclU:*-- 
ll le lile a lo largo ti? la no» lu* 

l o* Míenos mas vivtdm, dhuuitkox v vomplejos ve revutivlm 
dimitiente se despierta en el sueno REM» pon* también ^ 
suemn, aunque i mi menos ln oinu-u v menos loaliMno, al ttaivraf dwsñtc 
c\ Mieno NHI M I o% sítenos que ve reportan al dex|H-ttar xte U ttop* 
musí mas largos, mas mudos perceptivamente» aiu max movmucmw camroau 
i a pídanteme dr rsrrn.i v »nn llld* Tafos. agamex C HKWtUUV 

lan v imcnaifkan las emociones» subte nulo la ansiedad v rl miodkv qt*e 
ien Iniegi.iise en las características mas extrañas del sueño \ 
marear la mu ral Iva drl mismo; son mas alelados de la icalklad ¡tic U vtgt&u 
de la villa normal, aunque también se asocian con ella; son tan vi\kks\ que* 
US Imeen dudar de *1 estamos despierto* o dormido*, la ídk'X^i 
cutA lureente o es muy reducida, aunque anualmente se cree qitc U ivilt vw». 
el autnrotiiiol v olías lumias mei.uognitixax son mas comunes qaesi? 
pensaba. En los Rítenos REM los lugatcs. lax epo» as v las nersouas se luxkvtcm 
de lorma plásika. incongruente y discontinua y, finalmente, contienen per 
ccpciones aludnatorias, o sea, imágenes que no tienen baxvcn un objeto real 
"Estos ensueños nos ponen en contacto con instancias de nuestra psique que 
en condiciones normales no se manifiestan. Esto es lo que inuivo Stgmund 
Ereud cuando consideró que el ensueño era la vía regia hacia el inconsciente 
(Rubia, 2000; 183). Por el contrario, los sueños que surgen del desertar 
en las lases NRFM contienen más representaciones de las preocupaciones 
cotidianas y son más cercanos al pensamiento que a la imagen. Ello se relacio¬ 
na con la fisiología de las distintas lases (Hobson, 2000, en García Higuera, 
2008). 

Alien R. Rraun y otros investigadores del Instituto Nacional de Salud 
de los Estados Unidos, utilizaron un equipo de tomografia por emisión de 
positrones (PET xcanncr) que permite medir el flujo sanguíneo en diversas 

Con d descubrimiento dd sueño REM por Lugcne A.sennsky y Nathaniel Kcitman, 
se inicia el estudio moderno experimental de los sueños. 



áreas del cerebro, para conocer la actividad cerebral en la etapa de sueño 
REiVI. Braun y sus colaboradores se interesaron particularmente en observar 
la actividad en la corteza visual que es la parte del cerebro que procesa todo 

10 relacionado con la visión; pensaban que para poder “ver" en el sueño, esta 
región cerebral debía estar sumamenre activa. Sin embargo, lo que encontra¬ 
ron fue que las regiones de la corteza visual que intervienen en las primeras 
etapas del procesamiento de la información visual (es decir la información 
tal como llega de los ojos) y que responden a las características más sencillas 
de un estímulo visual, se desactivan durante esta etapa del sueño. Por otra 
pane, áreas que procesan información más compleja, como d reconocimien¬ 
to de rostros, mostraron gran actividad. Esto posiblemente explique cómo 
se generan las extravagantes y alucinantes imágenes de los sueños. Lo que 
ocurre es una disminución de la sensibilidad a los estímulos externos mien¬ 
tras que se incrementa la capacidad de percibir estímulos generados interna¬ 
mente. Según Braun estos hallazgos eoncuerdan con la idea de que mientras 
•Miñamos d cerebro se estimula a si mismo y que la ciapa de sueno RIM es 
aquella en que* el terebró trabaja ext Itisivamenic con inlot muéión grnenula 
internamente. T.n el estudio también se confirmó que durante la etapa de 
niel mí KliM la uuriczki picliomuL en la que se ubica el pensamiento de alio 
mvd L.ir,iucrfaifco de lir- '.eres humanos» reduce marcadamente su actividad. 
I'.fcto aparentemente explica la perdida de capacidad crítica y de reflexión* 
•I iími-.I que la Irracionalidad que -»e presenta durante los ensueño*-» Por otra 
parir, .e encontró que d sistema límbieo, un importante constituyente del 
ni-arma eerdiral relacionado uní las emociones, no sólo se activa durante 
el uictio xino que hé uimuhlia u>n las regiones atlivus de la corteza visual. 
líUo-. hallazgo'. pueden explicar la gímí cantidad de emociones presen i es en 
lo. tmeftoe ¿il igual que las lápida* IIiilIumc Iones del litum cardiaco, dé la res 
píiaí ion y de la piexlón hdtiguínea ya que ¿h\ús son reguladas en parte por el 
wu'ma l/mbiío íBraun, et¿(L l'WH) 

Pidió i\t* olio modo, In*. pioi i'*m que «e dan en el sueño RPM de 
mt) * uñe tj-í df&téMv.in las pai tes dr la i-tirirza ' pi'i bul hmual que ron 
tftiUn I* fdl*-Blóó y el prinanileriln» iiní trun ti la entrada de estímulos es 
1 tfióóty la Mlida de órd^He^ nniH-tM* a la nuUliila espinal. 1 on lo que m 
la* nemona* que tiaii^miten las ordenes ild iHOVlmienioi en 
íóówMirM' prmliiu** una baja tld imm mim ul.tr, 't a la vr?, xv au 
lójui.an algunas partes dd immo cerebral* causando inestabilidad orlen- 
lativi» la tual provoca l.r. tnguijunes raras v extiavagautes dd sueno. Las 
emocionr. intensai se deben a la amoaetivacióii de la amígdala y otras 
r'ifMictimr. del sistema límbieo. Y las alud na dones visuales intensas se de 
lien .1 l.i aiito.ictivadón dd cerebro visual por el proceso de activación tld 
puntille que afecta inidalmenic al córtex visual (Hnbsun, 2000, en García 

11 i güera. 2008). 

Por todo este proceso que ocurre durante el sueño, podemos decir que 
soñar es abrir otro cauce de la mente, para ampliar el conocimiento de 
nosotros mismos. 

El problema para recordar los sueños se debe a que es muy difícil dar 
les una forma narrativa lógica al despertar. Li mente crea historias para 
integrar todos los elementos de los sueños y poder dar una descripción de 



ellos; una de las razones de que las descripciones de los sueños REM sean 
más largas es que tienen que explicarse las imágenes raras y caóticas que lo 
componen y darles un ordenamiento. 

Un estudio de 2004 realizado por un grupo de científicos suizos e in¬ 
gleses del Hospital Universitario de Zurich, encabezados por Claudio 
Bassetti (publicado en Anales del Instituto de Neurología Británica ), afirmó 
haber hallado las partes del cerebro en las que se generan los sueños, al 
analizar a una paciente con lesiones cerebrales que dejó de soñar; esa parte 
es el lóbulo occipital y el tálamo posterolateral derecho, dos zonas que 
intervienen en la percepción normal de rostros y paisajes, pero también en 
procesos emocionales y de memoria visual. 1 

El sueño REM es la parte más importante del sueño, ya que es en 
día cuando el cerebro procesa la información obtenida v elaborada en el 
estado ile vigilia, clasificándola v permitiendo su ahruurnamiemo en U 
ineiiioiiii a Lugo pla/n, es decir lijando los recuerdos v liVHXrtViKIW^Vt 
adquiridos. Kn estudios hechos en animales que han xtdo juóadsw dk 
micro REM se ha observado que consolidan menos la une* a.« 
qur |m que M lUNÍetou s\\vm KEM. lo cuai c\>nntn\a el kvuví w. «wx 
Mieñn tiene subte los |uíkv*o* de apieinlUaK v tucmmA 

amh 

I n cuanto a la luncíón pMtulógua de lus sueiuvs, la omwuvat ex wwn. 
el organismo para poder seguir la vida en condiciones oprimas, Ex una Km 
clon fisiológica, pero en el sueno aparecen materiales eogtwmw de dihe 
Interpretación y con un alto contenido emocional» a los que \r pucslen 
muy diversas Interpretaciones, En el sueno "se ponen en tttlWfauaftucu 
tn estructuras que .sustentan lo que denominamos el inconsciente y que 
normalmente no suelen estar activas, probablemente por estar sometidas a 
determinadas inhibiciones. Me estoy refiriendo, naturalmente, a estructuras 
del sistema llmhico, que compartimos con todos los mamíferos {Rubia, 
2000: 186), Algo característico de los sueños es sacar a la vt>nd<nda me 
monas ocultas, generalmente de la niñez o adolescencia, que permanecen 
Inconscientes durante la vigilia. Nada de lo que hemos poseído alguna vea 
puede ya perderse por completo. Por eso Ereud aseguró: “Nada pasa, nada 
termina, nada se olvida en el inconsciente”. 

Por otra parte, en los sueños las actividades cognitivas tienen una tuga- 
nización caótica y nuestro cerebro no está dispuesto a admitir el iaos. En 
esta línea, la interpretación que da Seligman (198") a los sueños es que son 
una elaboración cognitiva que intenta dar coherencia a los estímulos caóticos 
que generan las funciones fisiológicas que en ellos se producen. El intento de 
racionalizar las imágenes onfritas comienza en el mismo momento en que 
se sueña» y continua cuando el sueño se narra o se escribe para consolidar su 
recuerdo (García 1 Iiguera, 2008), 

Entre las distintas etapas del sueño, cuando se está despenando, que 
dándose dormido o iniciando una fase RF.M. o sea. en un tránsito en 


17 (tarralrx News, Europa Press, en Portal de la Ciencia y la Tecnología en Español. 
<http://www.solocicncia.com> 



tre el sueño y la vigilia, pueden ocurrir alucinaciones hipnagógicas (o 
hipnogógicas). La alucinación hipnagógica es visual, táctil o auditiva, y 
se produce al mismo tiempo que el cuerpo se paraliza por una súbita e 
involuntaria contracción de los músculos; sólo quedan funcionando los 
músculos de los ojos, el corazón, el cerebro y la respiración. Es común 
creer que se está despierto: se tiene la seguridad de tener los ojos abiertos 
y de escuchar cosas, mientras que el cuerpo no puede moverse. A veces, 
la persona se despierta y sigue sin poder moverse, pero en unos cuantos 
minutos recupera la normalidad. Es un estado similar al de la “experien¬ 
cia fuera del cuerpo” y a las “experiencias cercanas a la muerte' 1 , y similar 
a vivencias logradas en el laoísmo, el islamismo, el yoga y, por supuesto, 
el chamanismo, interpretadas como paranormales. Las alucinaciones son 
entendidas por el soñante como realidades percibidas por los sentidos. 
Por eso, Lreud dice: “Los elementos oníricos no son meras representa 
cinncs, sino verídicas y verdaderas experiencias del alma, iguales a las que 
en la vida despierta surgen por mediación de los sentidos” (Rubia, 2000: 

m). 

IWulia patle, aunque los sueño* RI.M tienen pina relación con lo que 
prntamo* o hacemos ames de dormir. algunos amores afirman que ha\ 
mi ludo-, de "incubación de aucflotT que tienen Impacto en el sueño RHM, 
I -* Incubación de suena* no es nueva: en el siglo [V u.( tumo pane del 
culto al dios griego de la medicina Asclepios (Esculapio), en HpLlaurus. se 
practicaba una tura llamada precisa mente 'incubación de los sueños”; ella 
cTiimmíj en que el enfermo dormía.en el templo del dios esperando que 
Adeptos lo sanara durante el sueño o le revelara en las imágenes oníricas 
la forma de curarse. Los budistas t¡betanos crearon hace más de mil años 
un método para soñar tonsüememenie, es decir, hacerse consciente de 
que* v*«soñando, y en muchas otras tradiciones religiosas se practica el 
control de los sueños 

Km la anualidad se Ir llama **«sueno lúcido", termino cicada porrl p*¡ 

-|.. holandés KrrdéHtk van Itcdcn (IHOtbp).U) en l'íM. v acepta 

tHftfii ijfi hecho cjííHlIfji-timelUC i oltifitohadic PkmuI ln uiein iollo y se han 

i«/ 4 .íl f y unidlo , tnbfi 1 1 1 dewle la decailii de lus setenta 

El 6iii # rM# Uu ido (h nrre durante la etapa UfiM. y lonsiste en que el m» 
fiador da uieiHii de que está soñando. Puede ser espontaneo O Inducido 
por ¿«lumia* tirar licus o ejeftlt los. Se din* que quien lo ha experimentado 
y lia ajmndido a controlarlo. puede d ti ruine él cambiar el lugar, \ ¡sitar 
tila* conocidos o imaginarios, volar, cambiar de lorniit» etc, I os sueños 
lúcido* *011 mejor recordados que los otros, y se viven tan reales o más que 
la vigilia, por ln que '.«? han comparado con experiencias mi pi anormales 
(LiRrrge, 1<W0), 

Lo* sueños lucidos se relacionan directamente con el chamanismo, a 
nivel universal, pues una de las capacidades extraordinarias del chamán es 
precisamente el control voluntarlo de los sueños. 

Y también, con base en la relación que lógicamente existe entre los 
tueño* y d pensamiento mágico y mítico de las religiones, se ha conside¬ 
rado que los mitos son residuos deformados de Fantasías de naciones en¬ 
teras, como los ensueños seculares de la humanidad" (Rubia, 2000: 103). 



SUSTANCIAS PSICOACTIVAS 


A la pregunta de si se puede llegar a inducir voluntariamente la activación 
de las estructuras filogenéticamente más antiguas e irracionales, el hipo¬ 
campo y la amígdala, para producir fenómenos místicos, Francisco Rubia 
responde que sí, y que entre los distintos métodos están el uso de drogas 
psicodélicas y las técnicas chamánicas del éxtasis (Rubia, 2000: 299). 

El 10% del total de las especies vegetales contiene alcaloides (compues¬ 
tos que incluyen nitrógeno de gusto amargo). Entre ellos se encuentran 
los psicoactivos o psicotrópicos (los que afectan la mente, alterando la per¬ 
cepción). Estos alcaloides son los alucinógcnos o psicodélicos (“sustancias 
que abren la mente’ 1 ), los narcóticos o depresores, y los estimulantes; ellos 
están contenidos en hongos, plantas y animales, que fueron y son consi¬ 
derados divinos, no sólo por los grupos mesoamericanos, sino por muchos 
otros pueblos del mundo, en los que chamanes, sacerdotes, taumaturgos 
y otros hombres religiosos los han utilizado a lo largo de la historia, desde 
tiempos muy remotos, 18 

Sobre la base de la estructura química, los alucinógcnos se disiden en 
dos lamillas: ifipiamtmis (ESI), psllocibina) v íenetilammas (mescahua. 
DOM o ¿,%dlmctoxh4-meiilardetamma: esta ultima \e ha convertido 
en una droga popular, especialmente entre los estudiantes universitarios) 
(Ronsnn, 2001). 

Eos alucinógcnos o que inducen "visionesv los estimulantes >on los 
que han tenido un mayor uso ritual en las comunidades indígenas me 
soameticarias, IVro sin duda ellas conocieron v emplearon nánOiuos \ 
muchas plantas ps¡coactivas más para la vut.uion de enfermedades, tanto 
del cuerpo como del espíritu. Eas plantas sagradas alucinogenas empleada 
por los nuhuas y los mayas son, principalmente, los hongos hV'Mwuts 
(del género hiltnybr)\ el fw/tm m w o rMnrnvhMttoMtvfí ***>- 

i iiritt)\ el MiulnjuL semillas de U virgen, o Jriv.t 

o Turbina tvrymbostíU el iliiiih&tn o mtvfo i0*.'-rhpi.v fwwiTtfi: el Mliíí o 
peyote (/ wiitMtmmi el titila vnu clumkv « udt*ivhr 

¡rwA¡,i)\ el H9¿ÍHUi\mhk'un {IhttUM U ^#f*f*¿£*\* 

iMtibt n 1 ti lea blanca (NymphiW ****/»&), Y entre tas plantas sagtavUs é\ 

tlmulanies. fue esencial el uso ritual del taha»o: 

rustirá) y kum [Nkvihnui tiikíiWH)* v del cacao \ /Í*^M**m l\ 

)o*e latís I )ía/ (-U1H: ,* hace una clasificacum de xuhtamúwixde 
drogas pslcodldéptlcas (según la nomenclatura dé lean |Vl.n v en cuatrvs 
grupos: Alucinógcnos: drogas que producen alucinaciones. « sea, pe 


IH VVr, entre muchas mrax obras, lo\ trabajos traluados por la Unidad de Invehí Rieron 
Mlnmi'klkVi cu Medicina Tradicional y I Irihnlai la del Instituto Mcxkano del 
ScIuiIich y Hofmatm. I9H¿. I)úu, iv^ y |97& k Rubia. 2000. la pagina w\wv notan* 
onliuc.com: “I\l inundo de las plantas . 1999-2009, Smtth-Uka. -00?, Ikmxoti 
palta ofl.ije Siitm'ft). Y es iiuncsamc leer lo que el gran poeta ('hades OaudeLire escribió 
sobre los efectos del hachís, en su obra ht num uní fu tales. v las experiencias vio AkWx 
Huxlcy con la mrsoilina, publicadas en su libro l as puertas dt Lt pertrpciht. 

19 "Habitualmente, generan más una alteración de la percepción en presencia de obje¬ 
tos (ilusión) que alucinaciones reales” (Carod Artal, 200S: SO). 



cepciones sin un objeto convalidado. En este grupo sitúa al peyote, los 
hongos y el LSD. Inductores de trance: los que difícilmente llegan a pro¬ 
ducir alucinaciones: ololiubqui y tlitliltzin , que ocasionan un estado de 
letargo, percepción incrementada y estimulación de la imaginación, que 
se usa como adivinatoria. Las moléculas que producen estos electos son 
alcaloides que, con una mínima modificación química, tiene los efectos 
alucinatorios del LSD. Cognodislépticos, drogas del tipo de la marihua¬ 
na que, aunque estimulan la imaginación, difícilmente producen alucina¬ 
ciones. Efectos similares ocasionan la hoja de la pastora {Salvia divinorurn) 
y la hoja madre de los chontales {Calea zacaiechicht ), uno de cuyos usos es 
la oniromancia, o sea, adivinación durante el sueño, pues son capaces de 
modificar las fases del sueño y el informe de los ensueños. El cuarto grupo 
lo constituyen los del i rogé nos, como el to loache y el picietl {Nicoiiana 
rustica ), plantas de efectos potentes, pero opuestos a los de las plantas an¬ 
teriormente citadas, ‘‘porque si aquellos amplifican la conciencia, éstos la 
nublan y la disminuyen: son con toda propiedad los verdaderos estopo- 
foctaile*'”* Producen delirio enn desorientación c intensas alucinaciones. 
Kffiíft plañías rumirnrii alcaloide* dd nopnnu, luido la escopulamlna. que 

halla lanío rn el toloadie, cuino lI beleño y la maiulrágma, indas ellas 
dr la lamilla de la* quIííIDucíia. 

En i w¿oiio a los anímales paluMUlvofi. por contener alcaloidea que se 
umotieion en el mundo mesnamerkano. e hallan lus sapos del género Hufv 
íque contienen bufonína) y las ranas Phyhhata tnrihilk (que contienen ha 
cracoroxina; un miligramo de esta sustancia puede malar a diez, hombres). 
También existen alcaloides alud úngenos en el pájaro picamaderos, llama 
docn náhuatl oconémtU y csiimulanies en otro llamado tta/uduUfnL así 
como en ciempiés, nlariíinrs, arañas, hormigas, manqiuius v oíros, insectos, 
luí reladon cmi los animales aluünúgclius es necesario destacar los trabajos 
de íiuftyhi SammiiU, resumidos en su libro Animales quf s? thvgiW (2003), 
íju* mieoüau cómo lliikhuí anímale* nv Irnn'ii adíen i». li d^imníiuula* plan 
la* que le* |#m» lusc i> pdurntilvo*, Tal puede m el caso del pajaro 

pié ¿m.adf trn y d* I dapdumú 

AÍ marfil de la inducción dr ahieluatiOMPN por Misiaiula* p\Un,uil 
v**, uav varia* tauM* de la* alutiiitu-Uinen. Al painel, la dileiein lacion 
*í»ire lo que ei, real y lo imaginario e*f A poco desarrollada en los niños 
y vuelve u apamei . n Ion ailclaUo*. es drUI, i liando ■ I í.mvIu.i esia rn 
pfmLVwi de maduucíón y en proceso de deterioro. Las alucinaciones pin 
vienen del hipucíimpu que recibe lamo los estímulos sensoriales rxin 
como lo* del propio organismo, los cuales convergen en las mismas 
células piramidales de la estructura límbiea, Además» ellas son frecuentes 
en la epilepsia del lóbulo temporal, sobre iodo el del lado derecho (Ru¬ 
bia, 2000: 173-4). 

Pero también producen alucinaciones en personas normales, y tic 
nen una estrecha relación con los sueños. Aparecen en los estados hip 
nagógicos, en condiciones especiales de estrés o de deprivación sensorial, 
cuando se da una sobrecarga tic estímulos, cuando el sujeto se priva de 
comida y bebida, se priva de sueño o tiene una pérdida de sangre, enire 
oíros estímulos. Por eso, las prácticas ascéticas de los chamanes, que in- 



cluyen todas esas mortificaciones, producen alucinaciones, aunque no se 
consuman alucinógenos. 

Una de las sustancias químicas del cerebro, la serotonina (5-hidroxitrip- 
tamina, 5HT), está implicada en la causa de las alucinaciones. El alucinó- 
geno más potente, el LSD, es muy similar químicamente a la serotonina. Y 
además, las sustancias químicas que aumentan la actividad de la dopamina 
(que es la causa de la esquizofrenia) en el cerebro, como las anfetaminas, son 
capaces de producir alucinaciones. Los niveles altos de endorfina (sustancias 
opiáceas producidas por el propio cerebro), también causan alucinaciones 
(Rubia, 2000: 177-179). 

De este modo, las moléculas alucinógenas de las plantas sagradas, como 
el peyote, los hongos y el ololiuhqui , actúan sobre las neuronas cerebrales 
que producen serotonina, la cual tiene una semejanza química con ellas; 
dicha serotonina está involucrada en mecanismos nerviosos de la percep¬ 
ción y la emoción. Y por otro lado, el peyote y el cerebro sintetizan de 
la misma manera otro transmisor, la dopamina, que el cacto, pero no d 
cerebro, convierte en mescalina (Díaz, 2003; 2 iL 

Y acerca de la estructura química de lm hongos tt**M**kMti asientan 
SclitilicK y H o bruma (I9H2: 11 v 2 n 

..se encontró que esto* compuesto* estaban mutuamente 
líenle el punto tic mui químico, uní \U\tamites que existen cu gwuvft oaot 
i.il lmi d i lm el ni. IctMiui la ummmina. la dopamma v la 
papel muy ImpoFiantr en la regulación de \u\ I unciones pvn|t-.kjv... 
ddiemo* recordai que la investigación vieniitua Milu ha demorn* > q\s¡c tas 
propiedades maguas de los hongos son las propiedades de dos 
cristalinos [psiloelbina, que se transforma en psiliuma al *et mnenda por d 
hombre), Su electo sobre la mente humana sigue *undo un 
y tan mágico, como el de los bongos mismos, r*to también es c«rrut tes- 
pecto a tos principios ¿ñivos aislados v purificados Je otta* plantas de r» 
dioses,'* 1 

Sobrr los efectos de los ¿iluc¡nugrnos, que no son iguales en ttvbs Ifcs 
personas, mr permito citar algunas descripciones. Se buhes v Hniminii 
afirman: 

„.causan cambios pmlimdns en la esfera de la experiencia, en la percepción 
de la realidad, incluidos el espacio y el tiempo, y en la misma coiuiauia. 
También pueden provocar despersonalizac iones. Sin perdida de la coneten- 
clili el sujeto entra a un mundo de sueños que. frecuentemente, parecen 
más leales que el mundo normal. Es común que los colores cobren una 
brillantez indescriptible... los objetos pueden perder su carácter simbólico, 
permanecer independientes y asumir una fuerte carga de significado, va que 
pureten poseer una existencia propia (Schultcs v Hoímann. 19,S2: 13-14) 


En las percepciones del tiempo y del espacio, 
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2Ü Ver Fursi, 1972. 



...el tiempo puede acelerarse o hacerse extremadamente lento» hasta el punto 
de que a veces se para, experimentándose el pasado, el presente y el futuro 
como una unidad. El espacio también se modifica, aumentando o disminu¬ 
yendo las distancias... Son frecuentes asimismo los pensamientos sin lógica 
y asociados libremente, como en los sueños. Los cambios en la consciencia 
suelen manifestarse en transformaciones de naturaleza onírica, como ocurre 
en los sueños... (Rubia, 2000: 304). 

Y en cuanto a las experiencias religiosas, producidas bajo los efectos de 
estas sustancias, 

... se caracterizan por impresiones de muerte, renacimiento, unión con el 
universo o con Dios, por encuentro con seres espirituales o demonios, por 
la impresión de revivir “reencarnaciones anteriores”, etc. Lo curioso es que 
estas experiencias sean muy similares a las descripciones que se encuentran 
en los escritos sagrados de las grandes religiones del mundo y en los rcxros 
místicos de civilizaciones antiguas. También se han descrito sensaciones de 
unidad con toda la nal Lindeza, así como experiencias fuera del cuerpo, so¬ 
brevolándolo ii observándolo desde otra parle de la habitación, como tam¬ 
bién sucede rn las exper ¡ene ias ten .mas a la muerte (Rubia. 2000: 31) i S) 


Para comprender por que en muchas culturas so lian usado plantas psi 
coactivas ritualmcntc, así como por que producen una dependencia, que 
puede ser física o psicológica o ambas cosas, es necesario señalar que d 
principio del placer y el instinto de sobrevivencia están en la base del de 
arrulló riel hombre; son procesos cerebrales que originan la sensación de 
blene&tar. Pero cataten otros procesos relacionados con d displacer que nos 
llevan * evitar todo aquello que pueda dañar al organismo (Soto, 2U0 ík 
108-110)* 

1 1*1 y un grupo de neuronas que forman d haz medial dd cerebro ante 
ri-.r. liliim.mirmr rrl.icinii.ido con l.u. -citi..icimi[-. pl.i«.cnii'iiix. ‘Til poten 
mal activo de una iuIim uni-l u tiene que vef con d grado de activación que 
induce mi un cluulMi neuronal dupamlnórglio (neuronas que uiiltaan la 
doprfmiffci romo iHniMiiFrfM^mUnr)» d mal uhuiíw algunas neurona* del 
■ alio terdual (área legmeiual vemral) con d miden caudado, la amígdala 
y d cierna 1/mhko (eme ultimo está asociado con d control dr las emn 
dom**b*« í .on d empleo crónico de una droga pueden dcsanollar.se otros 
pmcraib tic índole metabólUa que llevan al sujeto a la dependencia, llsíca 
la» d too de en...mía o miel.mimas, la dcpelldelu lit “se phubui debido a 

(itig rntriiia de dopamlna en el Alaterna nervioso" (Soto. 20Ota III ), 

P.m í-ititmtí a ohiandun ahí' inógena^i como la psiloilhimt v la psllo 
LÍna (de Ion hongos (conataUatL ftilmybe, ftuidtolm y Sttvphana)\ muuarí 
na (de los hongos Amamta muscaria , (hnphalotm y Cliftnyhr)\ mese aliña 
(dd peyote. Lophophora williamüi)\ harmalina (de la ruila silla): canabina 
(de la marihuana); dio ¡lamida dd ácido lisergico (I.SD), y crgotoxina (dd 
cornezuelo de centeno, Claviccps purpurea ); LSD (dd ololiuhqui , Rivea 
Corymbosa , y el tlitliltzin , Ipomoed violácea ), ellas alteran con gran poten¬ 
cia la percepción, generalmente en presencia de objetos (ilusión), así como 
provocan alucinaciones reales; por ende, modifican la conducta del indi- 



viduo, por lo que no se puede hacer de estas sustancias un uso tan amplio 
como el de la cocaína o el de la morfina. 21 

Gordon Wasson descubrió el uso ritual de los hongos en Huautla, y 
después reunió a un grupo de científicos europeos, como Roger Heim, 
quien identificó en 1957 varias especies nuevas, entre ellas, los hongos 
Psilocybe mexicana , que cultivó en un laboratorio. Posteriormente, la psi- 
locibina fue aislada y sintetizada por Albert Hofmann. “Esta substancia 
tiene un efecto mayor de despersonalización que el LSD e induce esta¬ 
dos de percepción extrasensorial y éxtasis chamánico”. Media hora des¬ 
pués de su ingestión se desencadenan ilusiones visuales, disforia/euforia y 
una sensación vertiginosa; otros efectos son rubefacción cutánea v facial, 
taquicardia, aumento de la temperatura e hipertensión arterial; la dura¬ 
ción de estos efectos es de seis horas. El Amamta muscaria , además de las 
alucinaciones puede provocar vómitos, vértigo, somnolencia y depresión 
del sistema nervioso central: en niños lia habido crisis convulso as y coma 
(Garod Anal, 2005; SO-SIL 

Ks interesante destacar que la vida do los hongos xc desamóla fumia- 
memalmeme en huma oculta. Las pequeñas v extrañas 
Mímbrelo v pie que IUníamos hongo* no son el otgsoñxtno 
nólo lo* Liitputuius o panes huaíKrñtx, euva función os W 

ran, ijr modo fciMnoiuiiie a Us semilla* dr U\ plantas, Us d*WcX ftm 

i Iones vitales se llevan a cabo en el miidio, una \mvc dd honao o** 
general mucho mas grande pero invisible para ñwvonox* quo .* m* 
tu ulia en el Mielo o en la madera sobro la que ótese la seta'” fKodw. vi 

Por mi parte, el LSI > (aislado del cornezuelo de v mimo) que 
(amblen el o/obu/n/tu y el tiitliln ó#, es una de las MihxiatKia* aloemog^ 
nas más poientes que exísieu; es un Inerte agonista dopatninrrgiio y se 
minuiuéigico, cuyos efectos son diversos; distorsión do la> |>* w r|\ iones, 
alucinaciones visuales, delusionrs parauoides, sinestesias \como 

escuchar los colores o ver los olotes), euforia o depresión, altcraeRHi del 
iiiifui. taquicardia, temblor, ataxia. Ligifmro v ornes, A veoes ha inducido 
crisis cpilépiicMs y desregulaclón de las emociones, cotoo ataques d* 
liiwp. Lti« ilusiones v ahu inaciones visuales pueden texumeen toma de 
fliisbhack * meses e incluso años teas la loma p. amd Anal, -hKVv V 

Ln cuanto al petóte, que se empleo entre varios grupos indígenas pre- 
hispánicos v se sigue utilizando como planta sagrada v medicamento pot 
los luiicholes y otros grupos, uno de sus alcaloides, la hotdcntna o pe- 
yocacmiui tiene efecto haclerioxlático v antibiótico. Contiene casi sesenta 
alcaloides de la lamilla de las fcnilctilatmnas, pero su principal alcaloide 
es la mescalina. que provoca alucinaciones en el ser humano: tras mi tu- 


21 Ver Ettcydopedia of l.ifr Sciences: / ¡atíudntfgtnic Drttgs (Wlier /«/róViVwr, «http;/ 
www.mrw.intcrsdeiice.w¡Icv>), 

1 l..i S significa sauer. la palabra alemana para el ácido. F.l LSD fue aislado y sin temado 
por Albert Hoffman en 1938 en los laboratorios Salido/ en Suiza, para fortalecer las con 
íraccioncs uterinas durante el parco. Después experimentó sus efectos ingiriendo él mismo 
250 mg. Antes, en I88Ü, fue producida sintéticamente la mescalina (ver Bonson. en Enci¬ 
clopedia of Life Sciences: Wiley IntcrScience). 



gestión produce vivas alucinaciones visuales durante cuatro a seis horas, 
pérdida de la percepción del tiempo y alucinaciones olfatorias, auditivas 
o gustativas; puede provocar náusea o inducir vómito. Los síntomas sim- 
paticomiméticos son midriadis (dilatación de la pupila), taquicardia, dia- 
foresis, temblor e hipertensión; su efecto indeseable más frecuente es el 
llamado “mal viaje’: ataques de pánico y crisis de angustia (Carod Artal, 
2005: 55-56). 

A pesar de los efectos comunes de los hongos y las plantas psicotrópi- 
cas, un dato esencial es que la respuesta a un alucinógeno depende de la 
estructura y del estado del organismo, así como de la personalidad del que 
lo ingiere, y no del fármaco, por lo que la ingestión de un hongo o plan¬ 
ta produce efectos únicos en cada persona. Ln general las alucinaciones, 
cualquiera que sea su origen, no son fenómenos objetivables, no pueden 
•ser comprobadas por otra persona además del (pie las experimenta, por lo 
que se ha de confiar en lo que la persona relata, Ll llamado “viaje" es una 
experiencia que no se puede comunicar; “vivimos realidades individuales 
e indecibles, algunas incluso indescifrables para el propio sujeto" (Soto, 
2006 : 126 ). 

Además, la experiencia psícodelica es influida por el contexto social, 
el ambiente en el que se da, así como por la intención, la personalidad y 
la culi tira del sujeto. Por eso, la misma sustancia puede llevar a algunos 
al Nirvana o a una visión religiosa, mientras que a otros (por ejemplo, al 
awdno serial Charles Matison) a la más perversa y sádica violencia. La 
dnijM es «.rilo una herramienta, un candi/,ador para llegar u ciertos estados 
aluradnMjUg dependen de la condición y de la ímeiuión del iimiuník De 
ah/ que llamar "emeógerio*"» “Dios dentro de nosotros" a los alucinógenov 
(término empleado por bordón Wasson, siguiendo a C'arl A. \\ Ruck) es 
muy fallido, pues, como dice Met/ner, sugiere que el dios ex generado por 
la cuando puede nei al leves: el dios dentro de nosotros puede 

" r *1 jítiKfddf, ..i *e lililí-u una podiiiuluatíon en rl piopio ser pala 
Df/oo una fMhdurmaUóu espirioial. un i iiiiot iniiiMim de los mas ahm 
mMí*- éi* fiiftftiHJ mu íMci/nch M.íHH). 

Vnt nnn lado, ftnriqiii' Hnm M»MÍene una importante teoría acerva del 
vlm ul/# de loa *akudnógenm de la* plantas ton Iwí lntágent 4 stmírU:i^í 

evLkmía* di? que atltten M«hi~y las vías wrouMHhglta*:,, si» omlmt 
Wh yniuj lo que saín- ivqiiym del Mputnismu por ■ I cual getteian lo\ 
feHOfiwrim üfliJ<dMiiM»ri(hi l a Itlpiiir»* que parece mas innvlnivmr rehuto- 
m con D# [mui cío# miliii.o#, dura!»te lo.# ».uaks se *aOe que pat 

i»,Ipjí. ]i 15 niiem ic M'iiiioiiírglco# que v originan en el talló cerebral. Ñor 
malmcnici esto* grupo# neuronales se activan durante los periodos en los 
que «? presentan los sueños. Suponemos entonces que mi actividad anormal 
permite que. durante d “viaje”, irrumpan fenómenos oníricos en el campo 
de la percepción consciente produciendo, así, fenómenos peculiares, entre 
sueño y realidad, y que los objetos adquieran el carácter peculiar, etéreo y 
dúctil que tienen los sueños (Soto, 2006: 132). 

En síntesis, los sueños y los éxtasis provocados por sustancias psicoacti- 
vas o por prácticas ascéticas se originan en las funciones cerebrales, además 



de que tienen mucho en común entre ellos, como hacer emerger los aspec¬ 
tos irracionales y emocionales, bloqueando partes de la corteza frontal del 
cerebro que es la que controla la reflexión y el pensamiento, y cortando 
la llegada de estímulos exteriores. Y tanto unos como otros constituyen la 
base del chamanismo, que los considera como incursiones de las partes 
incorpóreas del ser humano a los “otros mundos*, invisibles e impalpa¬ 
bles, mundos “espirituales”, dimensiones o espacios paralelos a la realidad 
ordinaria. 
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I. NAHUAS PREHISPÁNICOS 
Y COLONIALES 


LOS CHAMANES 

Del mundo náhuatl prehispánico tenemos mucha información acerca de 
los hombres dedicados al culto religioso. Había un sumo sacerdote, el ico - 
tetuhili\ un sacerdote menor, sacerdotes comunes, ministros encargados de 
los tesoros de los templos, cantores, directores de los colegios, maestros y 
aquellos dedicados al servicio de una deidad particular, como la del pul¬ 
que (Tezcatzóncatl), la del maíz (Cintéotl), etcétera. Cada uno de ellos 
tenía normas particulares, pero casi todos practicaban ayunos, abstinencia, 
íimosacrifícioH y oirás disciplinas ascéticas para lograr la apertura al con¬ 
tado um lo agrado, 

|icn¡H-ciii 4 Ir la* |'i.¡oiia 1 , de asterismo tlr los .sacerdotes nahius* dice 
Moiolbifa que íiytnuilntn dula ano ochenta illas, ¡mies de I As tiestas. u» 
impido sólo ron Illas, sal y agua. Además, ref iere la existencia, en cierros 
pueblos, dr ■.;»(rrdorrs .i Im que llama per pernos' porque "siempre vela 
han y se ocupaban en oraciones, ayunos c sau iltcios‘\ listos eran enano 
maiu ebo* y uc llamaban mtimmmlmiua^uc, “ayunadores de cuulin años”, 
poique pasaban cuatro años en el templo, en retiro. Les daban una manta 
delgada y un nuV/,lli. dormían cu lu rlcna. no tomltin turne. pesiado. sal 
y dilles iólo una ve/, al día comían una toriilla (rmtilfi) y una escudilla 
de atole, y cada veime ilías rompían este ayuno comiendo de todo; vela 
han una noche n y una no; ofrecían incienso; cantaban y se sangraban, 
pairando tafia*» por Ion lóbiilriH de las orejas, objeto* que eran quemados 
a( cairo de |o) cuatro añon¡ afiadc el li.iilr que algunos morían por estos 
mIml'uií. IoiqiirMuida lumlilén los liirm loñu v coincide con Moto 
Util# en la uwiTipi luit de mis (tuteIones . 1 l'.s¡niA sacerdotes, además, vivían 
m nh 6 iuieiiit** uMUtal y 4 si alguno tenía ¡illcmi a una mujer, lo mataban, lo 
meinetaban y echaban las cenizas al aire. Ksta forma de vida ascética tenia 
como principal finalidad recibir mentíales de los dioses, o sea. que eran 
íímmaiurgm, como lo* thilante mayas yucatecos, Añade Mmolinía (I*>71 t 

72-7«i 

A éoltto tft) ... mii'-luií. vete* p| dpuitmiu, ti rlln* lu fingían, v ileu.m ,t1 

h* tmv d demonio lu*. íIcki.i, o ,i dio* hv les iiiimj.ihu, y In que que 
m.iii y (mudaban los dlohe*, y lo que mas vecen iliví.m que veían era una c.i 
br/.i um lítign*.»aMIm, | Seguí ámente, l.i uuhe/.i era l.i que les ionuinh:.iha 
el niemtajcij 

Quiero destacar aquí, aunque es va algo tan consabido que resulta ob¬ 
vio, que los españoles, ante las creencias, deidades y prácticas religiosas de 

1 í sur autor estribe el nombre de eres manetas distintas. Ver Torquemada, 1975-1983, 
3: 268. Ver Relación de Atengo, cu Relaciones geográficas del siglo x\ 7.1: 34. 



los indígenas, emplearon las categorías de demonios, brujos, supersticio¬ 
nes, etc., por lo que los datos que ellos consignaron sobre las religiones 
indígenas generalmente están cualificados así. 

Con la excepción del cargo sacerdotal de monaaxiuhzauaque (y tal vez 
de algunos otros) todos los sacerdotes mencionados eran seculares, es de¬ 
cir, se dedicaban al servicio público de los dioses; en sus manos estaba el 
gran ritual comunitario y los ritos individuales que ligaban al hombre con 
su sociedad. 

Pero había otros hombres religiosos dedicados ante todo a ritos pri¬ 
vados, principalmente de adivinación y de curación; estos practicaban 
también ritos ascéticos, dominaban la magia, tenían capacidades extraor¬ 
dinarias y manejaban el trance extático para ejercer sus funciones y para 
transportar su espíritu a sitios sagrados inaccesibles a los hombres comu¬ 
nes, como el cielo y el inframundo. Por lodo ello, esos seres humanos son 
los que podemos definir con rl término de clwmtm* aunque en realidad 
es difícil y arbitrario hacer una distinción tajante entre sacerdotes y cha¬ 
manes, como lt> hizo I )mkl\ciin. pues los hombres religiosos muchas veces 
son las dos cosas, tal como lo ha mostrado barbara Icdlock -hK 

No en todas las fuentes se bahía de los chamanes, peto conocemos algo 
sobre ellos fundamentalmente gradas a los datos recogidos por Irav Ber 
nardino de Salí agón. I I Mithttrmr es el que nos da la mioinuotiB 

más completa, ya que menciona varias clases de hombres religiosos, mu 
dios de ellos caben dentro de lo que liemos considerado chamanismo, 
porque parecen haher practicado el éxtasis no sólo para comunicarse con 
los dioses, como los demás sacerdotes, sino también para adivinar, curar, 
manejar las fuerzas de la naturaleza, proyectar parte de su espíritu en otros 
seres y causar mágicamente daños a los demás. 

En la Historié !... de Sahagún, basada en esos textos, encontramos algo 
esencial para comprender el chamanismo náhuatl: en muchas de las de¬ 
finiciones de los chamanes se asegura que el mismo puede ser *hueno“ 
y "malo", Algunos investigadores han dicho que esta distinción es de Sa 
hagúu y que se moa del criterio ético dél prttvmiictm* instiains i.\ 

1986¡ 32S)} clin ex cieno, va que las ideas morales de los naniws voo 
i irnos ile las ni i klniirtlev pem lo que nos importa destacar ¿qm o k 
distinción expresa un hecho objetivo, el que para los nahuas los 
extraordinarios del chaman pueden ser dirigidos hacia el bien v k 
de los otros o liada su destrón ton, IW tanto* no se trata de d&atotsw 
chamanes, sino de los misinos con diferentes posibilidades, v pm» parece 
entenderlo muv bien el propio fraile, 

El QUikc l'famithitK y la de Salutgún hablan sobre Irvs d 

guicntcs chamanes, de los cuales otras fuentes nos dicen también algo: 

Tlnmntini\ es el hombre sabio, ejemplar, que posee libios v que es tus 
tructor y maestro. "Él ilumina el mundo para uno; él conoce la región de 
los muertos, él es digno..." ( Florentim Codex , 1950-1969, Libro V: 31). 
Los poderes sobrenaturales de este hombre religioso consisten en su capa¬ 
cidad de penetrar en la región de los muertos. 

Al parecer tlamatim era el nombre que se aplicaba a todo sabio posee¬ 
dor de libros, pues se llama también así al adivino tonalpouhque (Sahagún, 



1969, V). Dice el Códice Florentino que era un sabio, dueño de los libros 
de agüeros (tonalamatl basados en el tonalpohualli o calendario ritual). 
ISabía buenos y malos; el bueno era el que leía el signo para alguien, lo 
examinaba y le daba su significado; el malo era engañador, burlador, falso 
profeta, hipócrita, escandaloso. “Disturba, confunde, engaña a los otros” 
(Fhrentine Codex, 1950-1969, V; 31-32; Sahagún, 1969, III; 117). 

Nahualli (nagual): es un hombre sabio, sobrehumano; un conseje¬ 
ro, lina persona de confianza, serio, respetado, reverenciado, dignificado, 
no sujeto a injurias. El buen nagual es cuidador, un hombre discreto, un 
guardián." Es agudo, penetrante, cuidadoso, útil; nunca daña a nadie. El 
mal nagual es un encantador, un dañador; es dueño de hechizos para se¬ 
ducir; engaña y confunde a 1 h gente, la hace estar posesa, encantada (Flo- 
rouine Codex, 1950-1969, V: 31; López Austin, I, 1980: 418). Sahagún 
dice lo siguiente; 

Kl naualli propiamente se llama brujo, que de noche espanta a los hombres 
y chupa a lo* niño*. El que es curioso di? ew oficio bien se le enriende cual 
quiKf cafei de hechizo*, y p^ta uiAf de ello* es agudo y amitot aprovecha y 
no daña. 

El que es maléfico y pestífero de este oficio hace daño a los cuerpos con 
ln-. dlrhi.it hechizo',, y saca de juicio y ahoga; es embaidor o encantador 

(Sahagún. 1969 , IIJ; 117)* 

l'm Un irxKfft de Ion Infórmame* dr Sahagun, podemos decir que lUi- 
j^nal vía mi tmtiiiio que hc aplicaba a todo hombre aiiblu, con ¡'odores 
M»liN?flaiui>de* y proicunr ile \u% denuhs pero Salutgun va líos da aquí una 
MiUírptc lición mya (y de muchos españoles de mi época) del nagualismo, 
tomo brujería a la manera europea; “de noche espanta n lo* hombres \ 
chupa y lo* niño»*, seguramente a causa de los poderes de transformación 
(rít anímale* O efi fenómenos atmosféricos) del miguul, semejante* a los de 

furope*'»* un * 111 1 m 11 ;> •. habla raí n bit 4 n del bnrn nagual v rl mal 
ó,^.uaf M/oto mhnmanu*. I ¡unible qyg a partir de esla (den dina 
()/th d* loo mign d<< a i mu Im fmi|n*. u L-;?rn» *.«’ Ii.iV.i ll.ilmulti asi hasu 
u<- í.h j « U. sie haya ídem ¡huido al Hastial culi ese ser maligno del mundo 
«•i un\i’íh rtfri emití-. umfimimi que el mismo chaman podía hacer el 

(fien y hatei el nniL 

\p *lo de las Mindkloiii > pal a *ci nagual v de sus poderes de trans 
fatuta* íón.1 mim **| Cófhce f'kmttítm 

Y »**|0 isC ílá'i I n ti rl ipiC II.n la Cll (r| MgMJJ ■ L ’ i.|ll íil lll 111M i’l il lln 

l.k - |,j< Íj tuihuiiUi* adlclfiii; quiere ilecn. Inluumum, Hacia de algo su 

twhuiillt. en .ilgn w? ifaiififigtiraha; quizá u?níu por thfhtal/i mui iltiu. Y si eia 
muthuaUh también ese era su oficio, Quizá se hacía salir en un pavo, quizá 
en una comadreja, quizá en un perro. Cualquier cosa era su transfiguración, 
se hacía su nabualli (López Austin, 1980: 418-419). 


2 Como los patriarcas mayas, que eran protectores, cuidadores de los grupos, según las 
fiicntrK. y a los que se llama precisamente naguales. Ver Capítulo lll. 



Así, la predisposición para ser nagual provenía de las influencias sagra¬ 
das del día del nacimiento. La cita revela, de igual modo, que se llamaba 
también tiahualli al animal en que el chamán se transfiguraba. Sobre la 
determinación del día de nacimiento, añade De la Serna: 

El que nacía en el signo 18 Ebécatl decían que era maJ afortunado, o nigro¬ 
mántico y hechicero; sabía maleficios y se transformaba en animales (De la 
Serna, 1953: 169-170). 

También se habla en el Códice Florentino de la capacidad de transmu¬ 
tación de un chamán en animal para hacer el mal, por ejemplo, el tlacate - 
cólotly “hombre buho", considerado como un brujo malo. El thicatecólotly 
dice el texto, tiene pacto con el demonio (otra vez vemos aquí la influen¬ 
cia de la brujería europea; este “demonio’ 1 era el dios de los naguales, del 
que hablaremos después). Es destructor, provoca enfermedades, mata a las 
oíros con pociones, quema figuras de madera de otros. Siempre está fati¬ 
gado, vive en extrema privación, destruye a la gente. Se conviene en penw, 
en pajaro, en buho, lechuza y mochuelo (/n , 'rr nr t íkww \ 

51=32; Sahagim, I %9 t H| : | 171. U sea que no stMo es hombre-buho, sliu> 
que se iransforma en distintos animales. Añade Sahagun que cuando desea 
matar a alguien se sangra sobre él. Cuando quiere que se destruyan bienes 
los ve con fijeza, los toca con la mano y se sangra sobre ellos. Si alguno 
lo descubre, lo mata (Sahagún, 1969, IV: 309). Las mujeres con poderes 
maléficos tenían la facultad de desprenderse de sus piernas para causar 
daño (como las brujas actuales, que se quitan las piernas, se ponen patas 
de guajolote y alas de petate para deambular por los aires) (Lope* Ausitn, 
1975: 33). A pesar de tener estas energías sobrenaturales, el tlacdieeoloth 

Es un pobre infeliz, por eso se hace hombre-buho para encantar a la gente. 
Según dicen, hace desmayar a la gente. Amortece la tierra (con tmfcbla*). 
Anda pintando en las paredes de las casas, o se sangra en la gente con que 
se cruza en el camino, cuando tiene gana de que el dueño de la *a*a muera 
(Sahagún, 1%9. IV; 309). 

Es muy significativo que el nagual maligno adquiera esos poderes sobre- 
naturales por ser un pobre inleli/. V esa condición no se perdía, pires el bru¬ 
jo, por no trabajar y estar marginado del grupo social, vivía en la 
()tm dato importante es el hecho de que se sangre sobre el que quiere des 
trulr; aquí el autnsaci ilicio es un acto maléfico, en vez de ser una otinnla a 
los dioses, como en los ritos prehispankos; la sangre aparece como sustancia 
poderosa pata destruir, quizá porque es la energía vital de un ser malévolo \ 
está impregnada, por ello, de sus cualidades perjudiciales. Pero también, a! 
sangrarse, se provoca un estado alterado de conciencia, como es sabido. 

Los naguales malignos también eran llamados “come pantorrillas o te - 
cotzcjuani y u come corazones” o teyolloquanb porque hechizaban a la gente 
por odio y le comían las pantorrillas o el corazón. Otra clase de brujería 
maléfica realizada por los naguales consistía en ‘poner fuego a alguno”: 
el brujo adorna un palo que representa a una persona, como si estuviera 



muerta» con papel y banderolas; durante cuatro noches le ofrece alimentos 
y luego lo quema. Al tlacatecólotl , como hemos señalado arriba, le adju¬ 
dicaban el quemar figuras de otros hechas de madera, o sea que se trata 
del mismo brujo, el nagual ejerciendo sus poderes destructivos, y sólo de 
distintas formas de encantamiento. El brujo» además, llama a sus enemigos 
en la aurora y les da una ofrenda que puso en la noche; ellos la comen y él 
les desea la muerte en alta voz. Si es atrapado, lo matan (Sahagún, 1969, 
IV: 308-309). 

Otras especialidades del brujo eran la de texoxoqui , chocarrero y la de 
mía nonochilia o alcahuete (Aguirre, 1973: 40). 

Torquemada y otros autores, como Muñoz Camargo, mencionan la ca¬ 
pacidad de transformarse en animales y la transmutación del nagual en 
bola de fuego: 

Decían aparecer en los montes como lumbre; y que esta lumbre de presto la 
veían en oirá parte muy lejos de donde primero la habían visto... (Torque¬ 
mada» 1975-1983, III: 130). 

Inda* ■ '.mr facultades son las mismas mencionadas por Ñoñez de la 
Ve tu, cuando se refiere a los naguales mayas de Chiapas, a los que llama 
nagual istas. 

Torquemada registra ciertos nombres usados para las fuerzas maléficas, 
tanto de dioses como de hombres, e incluye entre ellas a los naguales: 
“cziczimime, coleleii y tlacatccolo, que quiere decir, demonios y espíritus 
infernales, nanahualti, brujos y hechiceros, tecocolianime, perseguid o res v 
(Torquemada, 1975-1983, III: 1 17). 

Según los diccionarios de Molina y de Rémi Simeón, tzitzimime eran 
demonios del aire; colelcti , otro tipo de demonios, y tecocolianime , brujos 
aborreccdores. 

Los naguales parecen haber tenido un dios protector, Naualpilli, "Prín¬ 
cipe Mago’, un aspecto de Tezcatlipoca o Titlacauan, dios creador, invi¬ 
sible y oscuro; se aparecía a los hombres como una sombra y conocía sus 
secreros (Sahagún, 1969, II: 1 17). lis decir, era un vidente, como los na¬ 
guales. Y además también se transfiguraba en animales» como el coyote, 
forma en la que se representa en el Códice Borbónico , entre otros, 

Teciuhtl/izqui: se llamaban así ciertos magos que tenían la facultad de 
producir granizo y de conjurarlo para que no dañara las cosechas; eran, 
así, sacerdotes del dios de la lluvia, 

...los cuales decían que sabían cierra arre o encantamiento para quitar los 
granizos, o que no empeciesen los maizales, y para enviarlos a las partes de 
sierras, y no sembradas ni cultivadas, o a los lugares donde no hay semen 
rcras ningunas (Sahagún, 1969, II: 266). 

Por estas facultades, Sahagún le llama teciuhqui o “granicen/ (nombre 
con el que se le conoce hasta hoy). H Dice que los otomíes lo llamaban 

Ver Capítulo 111. 

' ! Ver Capítulo II. 



tlaciuhque o ‘semejante a su dios” (Tláloc), porque sabía lo que él deter¬ 
minaba; así, era adivino que pronosticaba si llovería, si habría hambre, e 
incluso, cuándo debían ir a la guerra (Sahagún, 1969, III: 195). 

Este chamán, para nacer, desaparecía cuatro veces del seno de su madre 
y volvía. Además, “se decía conocedor del lugar de los muertos, conoce¬ 
dor del cielo”. O sea que podía penetrar en las regiones sagradas, lo cual 
implica la capacidad de externar parte de su espíritu, su tonalli , ya sea en 
el sueño o en un trance extático. Además, daba consejos a los reyes y a 
los demás hombres sobre lo que se debía ofrecer al dios de la lluvia. Los 
poderes de estos chamanes se incrementaban con las prácticas ascéticas; 
por ello, y por ejercer la adivinación, se les llamaba también nanahualtin , 
lo cual nos corrobora que el termino se aplicaba a distintas especialidades 
chamánicas, antes de identificarse con lo maligno. Al respecto, dicen los 
informantes de Sahagún: 

Y nadie cía su mujer. Sólo estaba allá, en el templo; vivía como penitente 
en su inicrioi. IV>i cmo se decía Wjmii///, adorno (Lopcx Ausrttu II; 
419). 

Así, la palabra nagual al parecer designaba a todo hombre con poderes 
sobrenaturales de transformación y de videncia; incluso vario* gobernar* 
res, entre los que se cuenta el propio Morecnhwmi Xoeoyomn* eran con 
siderados naguales (López Austin, 19X0, 1: 41 c )) t Ello nos explica por que 
en el mundo maya, que recibe una fuerte influencia náhuatl en el periodo 
Posclásico, se llama naguales a los grandes patriarcas y gobernantes, que 
tenían poderes sobrehumanos, que eran chamanes. 

En cuanto a los requisitos para ser granicero, se informa que estos cha 
manes nacían con la vocación, es decir, eran elegidos por el dios de la lluvia; 
las señales de los elegidos eran ciertas marcas corporales, como dos remolí 
nos en el cabello o algunos defectos. También era una señal de elección el 
haber nacido bajo un buen signo calendártco (Lope* Austin, 19^0: 261). 
No se destaca que estos chamanes ingirieran plantas alucinógenas. pero tal 
vez sí lo hacían, ya que el dios de la lluvia era el patrono de la mayoría de 
estas plantas y de los hongos, como veremos en el siguiente apartado. 

En la Relación de Huvxutla se menciona al último cacique del sitio, lla¬ 
mado Cocotecuhtli, quien tenía el poder de hacer llover. “Y dicen que 
acertaba en todo porque hablaba con el Demonio...” (Relacionageográficas 
del siglo XVI, 19X3, 6: 249). Así, el oficio de chamán granicero al parecer 
no se contraponía con el poder político. Esto nos confirma que los gran¬ 
des hombres, los principales, eran naguales, como se expresa en las obras 
plásticas mayas del periodo Clásico y en los textos quichés y cakchiqucles 
de la época colonial. 

Ticitli es el que practica la ticiotL medicina; curandero que “tiene ex 
pencuda en hierbas, piedras, árboles y raíces”. Dicen los informantes de 
Sahagún que es el que da eméticos, pociones y hace incisiones. IVro si es 
malo, enferma a la gente con sus medicinas; acrecienta la enfermedad; es un 
brujo ( nahualli ), un seductor de mujeres que las embruja; es un adivino. 


^ Ver Capítulo ITT. 



un arrojador de suertes, diagnostica por medio de nudos. O sea que el 
ticitl era médico, brujo y agorero; era también un nagual. 

Aguirre Beltrdn menciona algunas de las subespecialidades de ticitl: 
tlamatqui , el que hace palpación y masaje; tetonalmacani , que recupera 
d tomlli perdido; teixpatiani , oculista; temixihuitiani , partera; texoxotla , 
sangrador, “zurujano”; teitzminqui , huesero; teomiquetzani , sudador, que 
baña en el baño de vapor (Aguirre Beltrdn, 1973: 38-40, 112). Otro era el 
teapaüani , “curador de la mollera”, que presionaba el paladar de los niños 
para reacomodar la fontanela (López Austin, 1975: 37). 

El texoxotla o sangrador curaba por medio de sangrías, las cuales pro¬ 
vocaban estados alterados de conciencia, como lo constata De la Serna, 
cuando relata cómo el sangrador habla a las venas llamándolas serpientes, 
y luego habla a la lanceta para herir, llamándola tigre (ocelote), y... 

...Ic dice que beba hasta perderse (inethaphoru que vssa, de la embriagues) 
porque saque rauta sangre, que basiará para perder el .sentido, y lino como 
d borracho (De la Sema, 1953: 108). 

El lelhcuiatüíque <> tetbwukwlumh chupador, es un curandero que se 
especializa en sacar gusanillos de la boca y los ojos, y pedrezuelas de otras 
partes dd cuerpo. Su nombre significa “El que saca algo de alguien”. Podía 
ser hombre o mujer; Sahagún menciona a una curandera a quien llama¬ 
ban la chupadora, sacadora de cosas, que usaba el iztauhyatl (estáñate), 
de la*, principales plantas sagradas empicadas por los nahuus. L>tec: 

I Ha primero masrlra ajenjo (eslaHate) y con éste rocía y restriega al pa¬ 
rirme. fui seguida ln v.i sobando con la mano... va sacando cosas, ya un 
pedernal; ya un pedazo de obsidiana, ya un papel, ya un fragmento de pino 
(ocote), o cualquier otra cosa, Litando ha sacado esto, algunos sanan con 
cJK otro* no sanan (Sahagún, l%9, IV; 31 

Adema*, cuando un nifiito se enferma dd pecho, añade, lo chupa con 
¡ztauhyall y le saca pudre u sangre. Algunos sanan y otros no, 

lal vez era un ticitl el curandero ciego dd que habla De la Serna, dan 
donw. ¡i conocer la forma tic iniciación tic estos chamanes: 

doto, queavicudn estado á la muerte; y quedándose como dormido, bajó 
•i rl infirmo, dnndr avía visto muchos indio*, y muchos géneros tic gentes, 
y que allí rn ln alto csiaba la Magestad de Dios Padre (con mil desatinos 
dr lo-, qur Mirlen decir dr estas muertes, que lietien, ó supersticiones) y 
que allí le- dixmm que volviese .i el mundo, que aun no era llegada su hora; 
y que lleva*? consigo aquella medicina, y la bebiese, que con ella sanana y 
B.inari .1 ú otros; y que le dieron dos pelotas de yerbas medicinales, y le en 
scfiaron tomo w avian de appllcar y .i vuos decía, que .na avia reconocido 
d elFéclo déstas yerbas; y á otros, que allá, donde lo avían llevado... (De la 
Serna, 1953: 89). 

Se trata de* una clara iniciación de muerte y renacimiento, como la 
mayoría de estos ritos a nivel universal. La muerte de la vida profana se 
expresa en el acceso al inframundo, donde el espíritu, que ha dejado al 



cuerpo inerte (en un trance extático), se pone en contacto con lo sagrado 
para aprender el oficio de curandero, y luego retorna a su cuerpo para 
reintegrarse al mundo, ya como un hombre sacralizado. Así el curanderis¬ 
mo es un sacerdocio. El mismo Jacinto de la Serna, corroborándonos este 
concepto de las funciones del curandero entre los nahuas, refiere el caso 
de una india que dijo que el oficio lo había heredado de sus padres, pero 
que... 

... siendo niña se avia muerto, y que avia estado tres días difuncta debajo 
del agua, que está junto a un sabino muy hermoso, en vn rincón del Pue¬ 
blo, y que allí avia visto a todos sus Parientes y que le avian dado la gracia 
para curar, y entregándole los instrumentos, con que avia de hazer sus cu¬ 
ras, que era una aguja para picar las partes affcctas de la enfermedad, y vna 
xícara, que es vn vaso de media calabaza para que allí adiuinasse, y pronos¬ 
ticase las enfermedades de los dolientes, y el fin que avian de tener; y luego 
avia vuelto a esta vida, y que por eso curaba... 

Añade que conoció a unos veinte curanderos más que cambien se ha¬ 
bían muerto y cu la oirá vida habían recibido el arce de curar v los in 
trumentos; a vnos las ventosas, á otros la lanzóla, a otros las yerbas,,, el 
Peyote , el ololiuhijui , el htaphiate , y otras yerbas...” (De la Serna, 1^53: 
98-99). 6 

Esta referencia corrobora las especializaciones de los curanderos, entre 
las que estaba la de yerbero que usaba las plantas aludnógenas y psicoueti- 
vas en general. Este lid ti podía ser el rexlúcukuilumi , el chupador o chupa 
llora (que se valía del estáñate o htau/tyatf) y también el paini o intérprete 
de alucinaciones del que hablaremos en seguida. 

El riciil tenía como deidad protectora a Teteu Imiun, la madre dr los 
dioses, que era diosa de los medicamentos y las yerbas medicinales, l a 
adoraban los médicos, las parteras, los adivinos y los que teman tema - 
cales en sus casas. También vSC le llamaba "Corazón de la tierra y "Nucn- 
tra abuela" (Sahugún, 1%^), I: 47-48; / htrtttittr (W^v, 

IVro había otra diosa que al parecer representaba al baño mismo, vonvkte 
culo, por ello, ionio un vientre materno: Yoalticitl. "medica tic la noche* 
Salmgiín refiere que cuando la preñada iba a parir decían: 

... conviene que reciba algunos baños, que entre en nuestra madure! homo 
del baño, que se llama YoaltidtL que es la diosa de los Lunas, sabedora de 
los .secretos, en cuyas manos todos nos criamos.., (Sahagun, 1%^, II; \b$\ 

Otros hombres que podemos considerar chamanes eran los que pre¬ 
sentaban sus artes mágicas en las casas de los gobernantes. Uno era llama 
do “el que hace salir, saltar o representar a los dioses”; sacudía su morral 
llamando a unos cnanitos, hombres y mujeres, muy bien ataviados, que 

6 Anzurcs y Búlanos (1087) interpreta esta muerte ritual como catalepsia; yo pienso 
que no se lia tle tomar textualmente el concepto de muerte, sino que más bien se nata de 
un símbolo de iniciación; de un estado de rrance que se interpreta como muerte porque 
implica el paso de un estado profano a otro sagrado. 



bailan, cantan y representan lo que se les pida. Cuando el chamán vuelve 
a mover su morral los enanitos se meten a él. Estos enanitos, considerados 
dioses, sugieren los pequeños seres antropomorfos que los indígenas veían 
y ven cuando comen hongos y plantas alucinógenas en las sesiones chamá- 
nicas. Otras artes de esos hombres eran voltear una vasija llena de agua sin 
que se cayera; descuartizarse a sí mismos y volverse a integrar (como los 
scmidioses del Popol Vuh quiché, Hunahpú e Ixbalanqué, en su estancia 
en el ¡nframundo); abrasar la casa en llamas sin que se destruyera; “poner 
lluvia con ajenjos”, o sea, con iztauhyatl; disfrazarse de un dios. De éste, 
dice Sahagún: 

El, por su parte, ya no veía con miedo las barrancas, las montañas, la lluvia 
o el viento. El que lo va guiando, lo va acompañando a donde vaya (?). 
ünos morirán con esto, otros sanarán (Sahagún, 1969, Apéndice al Libro 

III, IV: 309-311). 

El hecho de que estos hombres actuaran en las casas de los gobernantes, 
Ij descripción de sus poderes, el autodescuart¡/.amiento y reintegración 
del cuerpo (que es un rito inidntkn que también practicaban los mayas del 
periodo (* lis ico), la aparición de enanos que son dioses, la mención de 
plantas psit.met ivas y la presencia de un guía que conduce a la muerte o a 
la recuperación de la salud, expresa que se trata de ceremonias chamánicas 
ton d empleo de plantas y hongos alucinógenos, 

La parafernalia de los chamanes, en general, era compleja y variada, 
pero incluía pintura corporal, capa pluvial adornada con (¡guras de ma 
rípnsas (la mariposa siempre está asociada a la transformación iniciática 
por su natural metamorfosis), abanico de palma, calabazo con picictl , te¬ 
comate con ololluhcjui f bolsa de medicinas con yerbas, espinas de maguey, 
navaja* de obsidiana y otros objetos terapéuticos y de auiosacrificio. Los 
grankefo* portaban además el ttytitíhchkhieiihutíZtli o sonaja de niebla, 
cuyo nonldo producía la lluvia (Aguirrc Bcltrán, 1973: 41). 

ludir, cha manes (como humo* señalado en algunos iusus) lie 

val«ao J f- abo (Mfklktf* ¿liras igual que los druida sdtrldoles; «millo*, 
altoiOH'fJtla -.'nuinl. Insomnios y aufosmiliit'lns. Ellas provocaban estados 
pata romunicur.i cutí los dlttóftii lo mal era la principal mi 
de los sarrtdoics Y cstiis erados eran semejante* a lux causados pul 
p i'-iííh uvir,. e*» di * ü. eran iiatirn estáticos, eKiertnimienios tjrl 
t ^plom. en lo* ulules los chamanes veían a los dioses y hablaban con ellos 
•a kuíz de Alaa/m ijue se sacrilícakm deHamamlo sangre de las urc- 
jas, lo* labios, la lengua, 

...y dízcn que algunos llegarían a desmayarse o adormecerse, y en esie éxiasi 
o ovan, o se les anlojavan, voces de su ydolo que les hablava. de que que¬ 
darían muy vfanus y Como siguros de que se les otorgava lo que pedían... 
(Ruiz de Alarcón, 1933: 40). 

Y Jacinto de la Serna, hablando de las penitencias, dice que los peregri¬ 
nos penitentes... 



...en acabándose de sangrar se adormecían, y les daba como un éxtasis, y en 
el transportamiento, o desmayo de la sangre, o cansancio del camino, se les 
antojaba que les hablaba el Dios a quien se iba a ofrendar, o el ídolo a quien 
hacían aquella penitencia (De la Serna, 1953: 242). 

La pérdida de sangre produce alucinaciones, como la ingestión de sus¬ 
tancias psicoactivas, hecho confirmado por Ruiz de Alarcón y De la Serna 
en las referencias citadas. 

LA ADIVINACIÓN 

La adivinación o tlapoaliztli era una parte esencial de las funciones cha- 
manísricas nahuas. Se ejercía principalmente con base en el calendario ri¬ 
tual y en los agüeros y pronósticos ya establecidos, a través de los cuales 
se podía predecir el futuro. En el Libro V de Sahagún se presentan estos 
agüeros, relacionados con los gritos de las aves y otros animales, así como 
con algún signo extraño, por ejemplo, el llanto de una vieja en la noche. 
Al adivino que se basaba en el tonalpohualli se le llamaba tonalpouhque y 
era un tlamatini , como hemos señalado. 

Otras formas de adivinación eran: mirar una escudilla de agua, lo que 
hacía el atlauhtlachixque\ echar granos de maíz, atar cuerdas en presen¬ 
cia del consultante (este adivino se llamaba mecatlapouhque) , interpretar 
los sueños c ingerir hongos y plantas aludnógenas. Por una referencia de 
Duran sabemos que había más métodos de adivinación. Relata que Moc¬ 
tezuma, 

... mandó le buscasen todos los hechiceros y encantadores y sortílegos que 
en sus ciudades y villas pudiesen hallar, y que les apcrcivicscn cómo su vo¬ 
luntad era saber algunos prodigios, ó pronósticos, ó adivinanzas, entendidas 
o sabidas por estrellas, por agua o luego, ó por aire, o por suertes, ó por otra 
cualquier via v ciencia que tuviesen, y principalmente por sueños ó visiones 
(Duran, l%7. 1: «7-V281. 


Respecto ile la adivinación con granos de nutu* consiste en imeipitrai 
la posición de los granos al caer. En una consulta para conocer la causa de 
una enfermedad, por ejemplo, lanzaban siete n ocho veces los granos, si 
alguno quedaba enhiesto, era señal de muerte (Torquemada, ' s 
3; 130; Sahagún, 1969, IV: 312-313). Otra forma era roer los granos y 
luego echarlos en el agua; la predicción se basaba también en la posición 
de ellos. 

1.a adiviiUK ion ion granos de maú debió sn una tic las principales, 
pues los paradigmas de los adivinos, los primeros médicos, conocedores de 
las virtudes de las yerbas (Sahagún, 1969, III: 186), y por tanto, los cha¬ 
manes primigenios, Oxomoco y ( ipactónal, se representan en los códices 
practicando esa forma de pronóstico. En la página 21 del Códice Borbónico 
(Fig. 1) hay una imagen de esta pareja: Cipactónal tiene detrás la cabeza 
de Cipactli; lleva en la mano derecha el tlamaitl , incensario, y en la izquier¬ 
da la bolsa de copal y el punzón de hueso para el autosacrificio. Oxomo¬ 
co porra un cajete del que extrae y avienta nueve granos de maíz; ambos 




Figura 1 

Los chamanes primigenios Oxomoco 
y Clpactnnal ejerciendo l.i 
Adivinación. Códice Borbónico, p. 21 


corroboran su carácter tic chamanes portando su calabazo tic pivirtl sobre 
la espalda y punzones tic hueso tic venado. F.l pkieti como señalaremos 
después, fue la planta sagrada por excelencia de los chamanes. Oxomoco y 
Gpacrónal fueron los primeros médicos. 

Li adívin.iijon con cu« rda* lonslsifa en lanzar al suelo unos cordeles 
iMmifii un munojos d ipiedalwn icvmltm era *rñid de mucnc. O bien, 
t filVWIH i.M dr| mimilmnii- y lur^n rillrarlns, ni *p d.?*n i 

I«II. * I vofasftttn MJMllil. *! iljrifirih Uid* IllPI Ii . IIIOMIUI (SdhítjsUtt, 

iv- m mu 

i wUfe lifQ liiriiMNiirt, Id »«< lívilliit In 11 poi medio de Míenos y 

y ü-híimIi'* Muñoz i'imnugn da una extHeim* \\\ 

ínttiwiun AtimitriMi» rehíla «|uieiu^ Incitan \ah plantas v hondos., asi 
Mttv* la* Mdda* rfltJjlirtíltMt 1*1 pAnalu, »|ui» Háiwéiihlré ett iegulitai 
nm\n de U hmrlftíhHi *fr i'ti Nwfaíi y ¡mvhim (fa /MftY9M« t>x ulénutu a\ 
*1 «i*tílbiii m la H film tu tIr I IflSttlItU NfMrlriHti ¡¡fttffWHm itrt 

*#/// Mvl Hm a, al decir de Rene Acima, es una ulna independiente a pesa» 
de mu, múlilplei acmejan/ax, "ch tina obra por si" (AWm iones mwttfím dW 
\l%lv xvl Acuña, l a Wi a 4: í 7); 


Hubo ansí misino, caire csias gentes muchos embaidores, hechiceros, hru 
jos y en (.amadores, que se transformaba» e» leones y tigres y otras anima- 
lías fieras, ton embaimientos que hacían... Usaban de adivinanzas y suer¬ 
tes, y creían en sueños y en prodigios y agüeros, porque el Demonio se los 
hacía en creyente, y les cumplía muchas tosas de las que soñaban. Ansí 
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mismo tomaban cosas y las comían y bebían, para con ellas adivinar, con 
que se adormecían y perdían el sentido, y con ellas veían visiones espanta¬ 
bles y visiblemente al Demonio con estas cosas que tomaban: que la una 
cosa se llama PEYOTL, y otra yerba que se llama TLAPATL, y otro grano 
que se llama OLOLIUHQUI COAXOXOUHQUI y otra yerba que se lla¬ 
ma MIXITL, y la carne de un pájaro que llaman “pito” en n[uest]ra lengua 
[picamaderos] y ellos le llaman OCONENETL, que, comida la carne deste 
pájaro provoca a ver estas visiones. La misma p[ro]piedad tiene un hongo 
pequeño, zancudo, que llaman los naturales NANACATL. Destas cosas 
usaban más los señores que la gente plebeya, dejando aparte los vinos que 
tenían, que cuando se embriagaban, en sus borracheras veían ansí mismo 
grandes visiones y muy extrañas; aunque las borracheras eran muy prohibi¬ 
das entre ellos, y no bebían vino sino los muy viejos y ancianos, y, cuando 
algún mozo lo bebía y se emborrachaba, moría por ello... (Muñoz Camar- 
go, 1892: 191, y Descripción de la ciudad y provincia de Tlaxcala , Relaciones 
geográficas del siglo XVf t 4, 1984: 191). 

El adivino intérprete de alucinaciones era el painu “el que bebe un bre¬ 
baje, una medicina", según Rémi Simeón, o paynani , “el. que corre lige¬ 
ramente’ , de acuerdo con Molina, El paini era, al parecer, un ticiti pues 
Ruh de Alarcón dice que el que curaba con ololiuhqui se llamaba ticiti y 
añade que otros médicos, profetas y adivinos, que usaban el ololiuhqui y el 
peyote eran llamados t/achixqui (Ruiy. tic Alarcón, 1 1 )5 % S: 48, ME De la 
Serna, al hablar de las plantas alueinógenas, nos ilustra sobre las (unciones 
del paini: 

... consultan estas yerbas por medio de sus Médicos embusteros, en que 
bebiendo responde a todas estas dudas: llámase el que tiene esto por oficio 
Paynu que quiere decir el que bebe purga o jarabe; páganles a estos tales 
muy bien, y si el tal médico no es muy científico en el oficio, o se quiere 
excusar del trabajo que causa beber estas bebidas, aconseja a los enfermos 
que la beban, o a los que pretenden saber de las cosas que les han hurtado, 
o pcrdíilóseles, y dónde están o quien las tiene (IV la Sema. 

Ello expresa que el paitti no era solo medico» sino adivino en ttttKvAi 
En el caso do este chaman, es muy clara la rumión dd extasié horado 
i on sustancias alueinógenas, para e|eucr el cm.mdrriMim v la adornación 
Su dins protector debió ser Tláloc, va que el era el patrón de plantas v 
bongos pslioat tivos, tumo veremos después. 

Y el intérprete de sueños se llamaba ttmqMXimdtU ltMhHaMh tus*t: 
conocedor de los sueños", 'VI intérprete de los sueños V Su importancia 
era casi tan gratule como la del tonaipau¿Mfuc, que leía el wtMlimjtL y se 
le menciona en varias lucntcs imerptvumdo los sueños de los señores, Tara 
din tenían libros especiales llamados temiuhnatl (Lope* Ausun, l'&tT 
107). Asienta Motolinía: 

... e otras muchas cerimonias supersticiosas guardaban e agüeros, en especial 
de los sueños, de los cuales tenían libro y lo que significaban, esto por figu¬ 
ras, y maestros que lo interpretaban cuál sea su salud... (Motolinía, 1971: 
153). 



Y Las Casas añade: 

Muchas cosas hacían o dejaban de hacer por los sueños, en que muchos 
miraban, de los cuales tenían libros, y lo que significaban por imágenes y 
figuras. Interpretábanselo los sacerdotes o maestros que tenían aquel oficio 
(Las Casas, 1967, 11:39). 

Así, el temiquiximati era un tlamatini , sabio poseedor de libros. Y ade¬ 
más era un hombre con poderes sobrenaturales, como transportarse a lu¬ 
gares inaccesibles, ver a través de las montañas conocer lo oculto, para 
lograr la interpretación de los sueños. Duran habla de estos adivinos, dan¬ 
do una descripción de sus capacidades extraordinarias, al referir las angus¬ 
tias de Moctezuma ante la inminente llegada de los españoles. Dice que 
después de conocer varios sueños de viejos y viejas que había mandado 
llamar, d gobernante a/.leca mandó traer a los “hechiceros y encantadores 
y sortílegos”, o sea, a los naguales, que aparecen aquí como adivinos intér¬ 
pretes de sueños, quienes dijeron no saber nada; ante esta evasiva, Mocte¬ 
zuma. indignado, les replicó: 

... pues es vuesrro oficio ser embaidores y engañadores, y fingiros hombres 
científicos y que sabéis las cosas por venir, engañándolos a todos, y dicien¬ 
do que sabéis lodo cuanto pasa en el mundo, y que os es patente lodo lo 
que está dentro de los cerros y en el centro de la tierra, y que veis lo que 
está devajo del agua y en las cavernas y hendeduras de la tierra. Y en los 
agujeros y manantiales de las fuentes; llamáis os hijos de la noche, y rodo 
es mentira y fingido (Duran, 1967, 1: 528). 

Estos chamanes eran, electivamente, “hijos de la noche”, por tanto, hi¬ 
jos de Tezcatlipoca; eran naguales* asociados a las aves nocturnas por su 
capacidad de visión. Los poderes de estos naguales adivinos se expresan 
«I irimente en la figura de Malinalxóc liiil, la hermana htthiitra de I luitzi 
b ¡| i* i*~Iií I i de li muI le libran luí u/ietUa ti ha lid o Tul mióla Lin.i muhoiVIYi' 
poblado íjiiíí* iDidc emoui ■ <se llamarla MaliiutliUi I 

Id delatan dormida poique un ■ í m k» i i»Ií s i W habla li«n lm mm li» 1U a quv 
puf íM^íí w f MUmduln dei uia/Mht » hlililitiHl* agai IihIui a do P’iiiiititl 
lia* fwrttdHrfi, ‘ fnhaii* adora «I*' gemcNi deMaminailnfii de gtnu*, aduime 
mltm tlt $ s nu% qm* han* enmer ruldmii a I.» gente*, hace umwr "ovo 
• I** o* *, pile* llama a lodo tUmpi^. .nana y w vuelve hetluvem 
j „.u*,tniy brilla.» , 1*17*0 JH) 

mínala MrflimtUótlitil, que ,i| n\mv aquí de^HM om inlluemu nu 
fte/Wj r* 4 l 4 fi.l 1 , yu tomo bruja maléfica pin sus poderes sobreñal males, la 
pfKffg/iJ umiraría de I luuzilnpochlli (mane ti lino, día, Sol): es lo femenino, 
la noche, la lama; es la (.nyolxauhqui derrotada en el Teotlachco; la señora 
de la noche, que tiene poder sobre los animales bravos y mortíferos (víbo 
ras, alacranes, ciempiés y arañas venenosas): por tanto, es otra pal roña cic¬ 
los chamanes y hechiceros, o sea, de los naguales, como Tezcatlipoca. Los 
intérpretes de sueños se ocupan de sucesos nocturnos, de acontecimientos 
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por venir, por lo que son también naguales, como los otros adivinos. Es 
muy significativo que el chamán que entrevisté en Tepoztlán, Don Miguel 
Torres, se sienta protegido por Tezcatipotzin, que es, como él mismo dice, 
el antiguo Tezcatlipoca, que se le apareció. 

Y los chamanes primigenios, los adivinos Oxomoco y Cipactónal, son 
los creadores del arte de interpretar los sueños, según los relatos sobre el 
origen de los mexicanos narrados por los informantes de Sahagún. Ellos 
estaban entre los sabios que se quedaron en Tamoanchan, cuando los otros 
(los amoxoaque o conocedores de las pinturas) partieron hada el oriente, 
llevándose los códices y al dios que les indicaba lo que debían hacer. Ante 
la falta de guía, dicen los textos, “inventaron la Astrología Judiciaria y el 
arte de interpretar los sueños, compusieron la cuenta de los días...” (Saha- 
gún, 1969, III: 208-209). 

LOS SUEÑOS 

Al igual que los mayas, y seguramente que otros pueblos mesoamericanos, 
los nahuas creían que los sueños eran especialmente significativos para la 
vida. Pero ¿qué era para ellos el sueño? ¿Cómo interpretaban el mundo 
onírico? 

El diccionario de Molina asienta que '‘soñar" se dice en náhuatl ni, 
temiqui . nitla, cochitla , y “sueño”, cochiliztli . cochiztli , mientras que “lo 
que soñamos”, o sea, las escenas oníricas, se denominaba temictli. En el 
mismo diccionario encontramos una distinción esencial para entender las 
ideas nahuas acerca de los sueños: farmen temictliyztlaca temictli , significa 
“sueño vano”, y nelli temictli. mdauac temictli melauacatemictlu es “sue¬ 
ño verdadero”. Por tanto, había algunas representaciones oníricas que se 
consideraban falsas, ¿cuáles? y ¿por qué? Tal vez algunas imágenes fueran 
juzgadas carentes de realidad, meros espejismos o engaños (asociadas, qui¬ 
zá, con los sueños que se producen en la fase REM, que aunque son más 
vividos, son más extravagantes e irracionales) y por ello, “falsas”, mientras 
que otras eran experiencias auténticas, externamientos reales del torutlli. 
Entre los nahuas actuales de Tepoztlán, Morelos, se dice que los sueños 
son verdaderos, pero no todos, porque "unos vienen del cerebro y otros de 
la tentación” (Don Alberto Palacios, comunicación personal). Y para los 
tzotzilcs, dice Ruz, “hay sueños ociosos\ meras locuras del alma... que 
dificultan sobremanera su interpretación..." (Ruz, 2010: 221), En reali¬ 
dad, los sueños REM pueden ser interpretados como “locuras del alma . 

López Ausiin señala que Siméon registra la palabra cochitlehualiztli 
como “ensueño”, pero que etimológicamente es “el levantamiento cuando 
se está dormido” (1980, 1: 246). Entonces, no sería un ensueño, sino la 
separación del tonalli , que se levanta y abandona el cuerpo dormido. El 
verbo despertar, según López Austin, es za (ni) \ni iza] o fataliza (ni), cuya 
traducción literal es “estar aquí” y "venir a estar aquí" (1980, 1: 246). A 
nuestro parecer, ello implicaría que el despertar es regresar. Y entre los na¬ 
huas actuales de Tepoztlán (como en el ámbito rural, en general) despertar 
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se dice "recordar”, o sea, recuperar la memoria de esta realidad o volver 
a esta realidad; todo lo cual expresa que el estado de sueño se interpreta 
como un alejamiento de este mundo, de la realidad de la vigilia, acompa¬ 
ñado de un olvido de él, o sea, que el tonalli se va a otros espacios y otras 
realidades para vivir experiencias ajenas al mundo de la vigilia. 

En el Códice Ramírez , entre otras muchas fuentes, encontramos una 
idea sobre los sueños, que coincide con la expresada en las iniciaciones de 
los chamanes, que hemos mencionado antes: el sueño es un estado que 
permite al tonalli recibir mensajes de los dioses, o sea, la comunicación 
con lo sagrado. Al relatar la peregrinación azteca, se refiere varias veces 
cómo Huitzilopochtli, el patriarca deificado, comunicaba sus órdenes a los 
hombres a través de los sueños. 8 

También durante el sueño el tonalli puede viajar al inframundo, por lo 
que se le compara con la muerte. En los conjuros para echar sueño que 
recogió De la Serna, se alude a este viaje al inframundo: 

Ven ya, sueño encantador (Temicxoch) cuando fiti a traer a mi hermana 
nueve veces, yo sacerdote, cuya hermana es la diosa Xoch¡quetzal, aunque 
mucho la guardaban los sacerdotes... invoque al sueño, y tun esto se* I nerón 
.1 los nueve profundos... que ya la he de llevar al centro de la tierra, y es para 
entregarla ahí a las tinieblas, para que aunque vuelvan por cuatro partes no 
sienta (De la Serna, 1953: 276). 

El sueño se equipara, así, con la muerte, que es la separación definitiva 
del tonalli y el teyólía del cuerpo. El estado de sueño sería, entonces, una 
separación temporal, que permite al tonalli penetrar en los espacios inacce¬ 
sibles para el cuerpo, como descender basta el Mictlan a través de los nueve- 
estratos del inframundo. Esta idea coincide con la que tuvieron los grupos 
mayances, según lo veremos en los Capítulos III y IV, y tal vez fue común 
a todos los pueblos mesoamericanos, pues también coincide con la de otras 
tulium amigue dd mundo 

l**tt tflfu Irfdu, la dhiUt! Xm linjuri/nl, deidad dé Itin Moles aculada w\\\ 
%m\h |dll y la* lloré* allIrlHó^Hd*, ¡lene lin papel IlUpMHiUUééO lo*uVU)U 

ñrí> \iM i «tfw uitffin. Im í nal él viikuIh entre \m turnos "nauua 

U; 7 lm imité ido* pof piodllt los - rjJ |M|P» él, ,imhns Implh a 

I tita él * di I tonalli . 

Iiúé Aiudin que lo que imle del cuerpo durante d sueno es el 
llalli, al <|t|F in* n.ifiii.ni ,u flulci. idniFilktiii ton la süiulmf, que es la una 
gen dd curfpo, El tonalli visita los sitios h,diluidos por los muertos v por 
lo-: dio rt.j y mire d rlc*go de Net t api U Fado, lo qile piOVOUlFla ‘espanto 

if la Mimbra 1 *. lurnliim dnuum el oigasmo ti tonalli mi le dtl 

i Mrrpo. por lo que e«. muy peligroso pañi d Individuo Inieimmpir tanto d 
unto como d sueño, ya que se produciría una alteración patológica (Lo 
pczAufktin, 1 y 80, 1:245-244). 


" Ver. por ejemplo, el rehiro del abandono de la bruja Mallnalxoch, en Códice Ramírez, 
¡ 979 : 25 . 



LA INTERPRETACIÓN DE LOS SUEÑOS 


En todos los pueblos antiguos se hallan interpretaciones distintas del sue¬ 
ño y los sueños, pero la diferencia entre sueños vanos o falsos y sueños 
verdaderos entre los nahuas y mayas se encuentra en muchas culturas. 

En cuanto a la interpretación de las escenas oníricas, para los nahuas 
antiguos, al igual que para los mayas de hoy, éstas son acontecimientos 
actuales (que el tonalli vive en el momento en que se está soñando), pero 
también pueden ser premoniciones de acontecimientos futuros. 

Los hechos actuales pueden ser comunicación con los dioses, que se 
presentan dando órdenes y mensajes diversos en los sueños, como hemos 
señalado antes; comunicación con los muertos, que están en el inframun- 
do, va que el tonalli puede descender a ese sitio, y tal vez también contacto 
con el alter ego animal, como ocurre entre los mayas. 

Los sueños premonitorios son generalmente simbólicos, es decir, se 
sueña lo que acontecerá, pero disfrazado de otra cosa. Duran, para po¬ 
ner un ejemplo de este tipo de sueños, da una valiosa información sobre 
ellos, al hablar de los famosos presagios de la llegada de los españoles. Dice 
que Moctezuma andaba muy desasosegado por las profecías, por lo que 
mandó llamar a todos los "prepósitos y mandoncillos” de los barrios para 
preguntarles si habían soñado algo acerca de la venida de esos extranjeros, 
“o de lo que avía de acontecer 1 *. Se preguntó también a los viejos y viejas, 
a todos los sacerdotes, sobre sus sueños y visiones o apariciones en lugares 
solitarios (o sea que estas también eran premonitorias). Después de esta 
inquisición, algunos viejos manifestaron haber soñado cosas espantosas, y 
cuando llegaron ante el soberano dijeron: 

... as de saber que estas noches pasadas nos mostraron los Señores del Sue¬ 
ño, cómo el templo de Vitzilopochtli lo víamos arder... y al mismo Vitzilo- 
pochtli lo víamos caído y derribado... as de saber que los sueños que estas 
tus madres lian soñado son que veían entrar un rio caudaloso jkw las puer¬ 
tas de tus casas reales, y con la mucha furia que llevaba derribaba las parado 
de tu casa., y llegaba a| templo y con el mismo tumi lo c\haba ¡wr derra, de 
lo qiiül los guindes y señores, lemcrwsos. desamparaban la 

l%7,IsS2ti). 

t'MA referencia da a conocer, rn pHtnrr lugar* que había deulacK* 
sueño, o sen, que eran los dioses quienes mostraban a lo* homhiev durar 
te d sueño, |n que (nutriría en d humo, a naves de cierras imagen?* que 
les presentaban, y en segundo lugar. que esas imágenes eran simbólica* $ 
metafóricas, es decir, que no ocurriría lo que se veía, sino otra cosa: en este 
l'ah o, la invasión extranjera lúe simbolizada por el no que entro y ckfrita 
templos y casas. 

Ixtlilxóchiel y Torquctnada, para poner otro ejemplo, hablan de los suc 
ños premonitorios de Tezozomoc: soñó que veía a Netzahualcóyotl trans¬ 
formarse en un águila que lo desgarraba y le comía el corazón, y otra vez, 
en rigre que lo despedazaba, bebía su sangre y se metía dentro de las mon 
tañas y en las aguas, convirtiéndose en d corazón de ellas. Sus adivinos in 
terpretaron estos sueños como el pronóstico de que Nezahualcóyotl habría 



de destruir su casa y su linaje; que asolaría la ciudad de Azcapotzalco para 
recobrar su reino y ser el señor de él, “eso significaba el convertirse en co¬ 
razón de las aguas, tierra y montañas” (Torquemada, 1975-1983, 1: 166; 
Alva Ixtlilxóchitl, 1975,11: 105). 

Aquí vemos nuevamente los acontecimientos futuros expresados sim¬ 
bólicamente en imágenes oníricas. 

En los agüeros de los informantes de Sahagún encontramos diversas 
interpretaciones de sueños, muchos de ellos premonitorios; la gran mayo¬ 
ría de esos sueños anuncia la muerte del soñador: que su casa ardía, que 
era llevado por un río, que se cantaba en su casa, que sobre él se rompía 
un cerro o un árbol, que estrenaba casa, que una fiera lo comía, que una 
serpiente se echaba sobre él (López Austin, 1969: 100, 103). 

Otros augurios de sueños podríamos decir que son propiciatorios, por 
ejemplo, “el que soñaba al diablo, lo imprecaba". Aquí, la imagen onírica 
es como un conjuro para atraer algo o a alguien. También entre los mayas, 
como veremos después, se cree que en algunos sueños se pueden produ¬ 
cir cambios, como curaciones de enfermedades o alteraciones de aconteci¬ 
mientos por venir. 

USO RITUAL DE HONGOS, PLANTAS 
Y ANIMALES PSICOACTIVOS 

ANTECEDENTES Y TESTIMONIOS DE OTRAS REGIONES 

El uso ritual de alucinógenos y bebidas embriagantes es muy antiguo en 
Mesoamérica, como lo es en muchas otras partes del mundo. Dan cuenta 
de ello figurillas de barro del centro, el occidente y el norte de México, 
que claramente representan chamanes, tanto ingiriendo algunas sustan¬ 
cias, como fumando y aplicándose enemas con sustancias psicoactivas; y 
también se les muestra en el proceso de transformación chamánica en aní¬ 
male ejecutando pirueta* mágicas. Mencionaré sólo algunas de ellas, que 
b.ur¿ui pjitn confirmar U precíala, tamo del i li.íliiaiilsmu, tumo del uso 

•in«l iU r plantan pritOftellvg». 

i|c i olima, h>iy figurilla* *nn piomberanuas sobre la talx 
/.»v» hito ínrerpiVfmlo como cuernos, v que en mi opinión se asocian 
■ lo. i Incim producido* en el cerebro por alucinógenos, o bien, son 
no* o paño* para proteger el cerebro. I Jnn de los mejores ejemplos son dos 
liguraj- wmirrectmuda* que se abrazan, con los ojos entornados v ambos 
t^lvando (a mano derecha wdirr la protuberancia de la cabida de la ntta. 
Ikmt falda y narigueras Datan de entre 10Ü y 400 años después de \ ns 

y ImU sido Iiupi prelados COtíio *-h.iniolir». Se encuentran en el museo 
h'i.io Oahrí/d iwtci.iniriiviiii.i (en I V*í n i*, vlvon i o. IÜ.UJ v no tienen mu 
fciiM. m* pico lógico (Damen. ¿004), Sin i miniigo. hay una ligmílla muy 
«cmcjunre en L ■ elección Snivenlnigen (Lig. 2) y otras en la región de 
Occidente (Mayarlo jalisco y Colima) que se lian hallado en tumbas. I*n 
1993 se descubrió una importante sepultura en Huit/ilapa, Jalisco, que 
mostró que dicha región no estuvo aislada del resto de Mesoamérica, por 
lo que esas manifestaciones del chamanismo coinciden con el chamanis¬ 
mo mesoamericano, que existió en todas las culturas. 







El llamado “cuerno 1 ’ es una eminencia pequeña y cónica; otras son alar¬ 
das y curvas, puntiagudas o en forma piramidal. Peter Furst piensa que 
pequeño es de novicios y el grande y alargado identifica a un 
chamán en plena posesión de sus facultades. Mark Miller Graham cree 
que el origen de ese cuerno está en la concha del caracol, que tiene una 
larga asociación con los mandatarios en México central y entre los mayas, 
donde el gobernante era el primer chamán de la ciudad; la concha del ca¬ 
racol era símbolo no de su reinado sino de su poder chamánico. Y precisa¬ 
mente, en la tumba de Huitzilapa, junto a las figuras masculinas, se halló 
un caracol (Danien, 2004: 22-25). 

EJe Colima también procede una figurilla de mujer sosteniendo un 
hongo, y en la Colección Stavenhagen hay una figurilla muy semejante, 
así como escenas rituales que se realizan bajo un gran hongo o una gran 
somb rilla (Fig. 3). Estas imágenes pueden aludir a la participación de las 
mujeres en los rituales con hongos psicoactivos. Pertenecen al periodo 
Clásico (200 a 900 d.C). 

También de las culturas de Occidente, hay representaciones en la Co¬ 
lección Stavenhagen de chamanes haciendo acrobacias, aspirando un pol- 


Página anterior 
Figura 2 

Chamanes abrazados, Occidente 
de México. Colección Stavenhagen 
(fotografía de Javier Hinojosa) 


Figura 3 

Figurilla de mujer sosteniendo un 
hongo. Colima. Cultura Tumbas 
de Tiro. Fase Cómala. Tomado de 
Arqueología Mexicana, Fd. Fspecial. 

9, p. 31. 

Chamanes debajo de un hongo. 
Occidente de México. Colección 
Stavenhagen 
(fotografía de Javier Hinojosa) 







Figura 4 

Chamán aspirando un polvo psicoactivo, 
y chamán después de la aplicación de 
un enema. Occidente de México. Colec¬ 
ción Stavenhagen 
(fotografía de Javier Hinojosa) 


vo psicoactivo, bebiendo, fumando o recostados en estado de éxtasis y con 
el vientre crecido, después de haberse aplicado un enema (Fig. 4). 

En la cerámica de Casas Grandes, Paquimé, Chihuahua (1250-1450 
d.C.) se dibujan varias imágenes que muestran a chamanes en estado de 
trance, con los ojos muy abiertos, desnudos y con el cuerpo pintado con 
diversos motivos y protuberancias en la cabeza. Están sentados, con una 
rodilla levantada, fumando o ingiriendo algo (Fig. 5). En algunas vasijas 
vemos a personajes desnudos, inclinados boca abajo y con una mano sobre 
los glúteos, lo que nos recuerda pinturas mayas en vasos aplicándose ene¬ 
mas psicoactivos. Llevan sobre la cabeza algunos elementos semejantes al 
llamado “cuerno" que parece ser el pico de un ave como la guacamaya. En 
alguna otra se ve a los chamanes con cabezas y colas de guacamaya movién¬ 
dose en el mundo sobrenatural. Dice VanPool, quien interpreta las vasijas 
como el proceso de transformación chamánica, que: 
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Página anterior 
Figura 5 

Oiia antropomorfa. Casas Grandes 
y Paquimé, Chihuahua. Museo Nacional 
de Antropología 


Algunas figurillas de barro del periodo Preclásico en el Altiplano Cen¬ 
tral, en particular las de Tlatilco, también revelan prácticas chamánicas, 
como ha sido reconocido por varios especialistas. Hay algunas que son 
femeninas y bicéfalas, las cuales han sido interpretadas como el concepto 
de dualidad, vida-muerte, sequía-lluvia, etc., pero también pueden repre¬ 
sentar la dualidad cuerpo-espíritu o el desdoblamiento que se logra con las 
sustancias psicoactivas o en los sueños. Destaco, en especial una extraordi¬ 
naria figurilla llamada “el acróbata”, que realiza una pirueta mágica como 
las mencionadas antes (Fig. 6) y que también se ha asociado con el pa¬ 
roxismo ritual, en los estados alterados de conciencia; se halló en la tumba 
de un chamán (Serra Puche, 2004: 138). 

El famoso mural de “los bebedores” en Cholula, construido alrededor 
de 200 d.C., muestra un ritual de intoxicación con pulque, en el que ve¬ 
mos 110 personajes borrachos, con abdomen abultado, las piernas y los 
brazos abiertos, en distintas posturas; bebiendo, riendo, ofrendando vasos 
con las manos levantadas; otros con máscaras, alguna, al parecer de co¬ 
nejo (los conejos eran las deidades del pulque); varias vasijas, ancianos y 
ancianas (que eran los que tenían permitido beber pulque) y dos perros 
corriendo (Fig. 7). Además, en un entierro ritual ubicado en la pirámide, 
perteneciente al Posclásico Tardío, se halló un plato funerario con la figu¬ 
ra de uno de los dioses del pulque, lodo ello muestra el prolongado uso 
de esta bebida en Cholula (Rodríguez Cabrera, 2003: 32-37, y Ashwell, 
2006: 95). 

Peter Furst asegura que hubo una religión chamánica muy antigua en 
poblados de México, similares a las de «tras partes de América y de Asia 
El interpreto algunas figurillas olnuvas lOiim chamanes en el acto de uans 
ImnniiM’ en ¡aguate*, v asegma que el vhamamsmo |vf\cvw miewwts las 
.1 Idean ne i i.nveiiian en ciudades, í 1 *%V Varías esculturas oh\UVAs *|.ie <v 
presentan u los i. Inmunes realizando las contoisumcs que tos hoja** 
éxtasis, corito lia mostrado lomas I 

re* el chamanismo ha estado píeseme en unía la historia de kv¡ puehkvs 
Indígenas, desde las épocas más remotas; permaneció \ivo a través de la 
colonl/riclón española, y huv día forma pane de la tradición «ii'nii utqur 
recibieron estos pueblos (Furst, l l KSU; 144b 

LAS SUSTANCIAS PSICOACTIVAS ENTRE LOS N *\Hl 


Los chamanes han viajado al mundo espiritual, probablemente para obte¬ 
ner la promesa de lluvia o salud. En suma, la iconografía de Casas Grandes 
muestra a chamanes fumando, transformándose, volando al mundo espi¬ 
ritual, comunicándose con espíritus y, después, regresando a este mundo 
para relatar lo que han visto (2003: 43). 


Las obras plásticas, los códices y los textos coloniales nos dan a conocer 
que en la cultura náhuatl fue común el uso de hongos, plantas y animales 
psicoactivos. L.o.s alucinógcnos y el tabaco se emplearon fundamentalmen¬ 
te en los ritos chamámcos, y las bebidas embriagantes fueron esenciales 
tanto en los rituales públicos como en los privados, de adivinación y de 
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curación. Esas prácticas continuaron durante la época colonial y fueron 
muy perseguidas por los españoles, quienes las consideraron como actos 
inspirados por el Demonio, gracias a lo cual tenemos muchos datos sobre 
ellas. 

Es de destacarse, sin embargo, un notable libro colonial donde se atis- 
ban las propiedades extraordinarias de las plantas ps i coactivas, escrito por 
el médico español Juan de Cárdenas, que estudió en la Real y Pontificia 
Universidad de México. El libro se titula Primera pane de tos fmMtmm 
y mrrtm maravillosos ríe las Indias , y fue publicado en México en 1VM, 
fin el último capítulo» que analiza (darlos Viesen, con base en la edición 
con estudio preliminar publicada por Xavier Eozoyá en 1980, Cárdenas 
w; pregunta *>í las plañías pueden contener hechizos y llevarlos al interior 
del cuerpo y cuál es la naturaleza de estos, I o más notable de esta obra es 
que el autor busto las posibles causas naturales de los actos de hechicería. 
y compara a las plantas americanas, peyote, poyo m a re (poyo ma t/i), üfaliuh 
ffui y pídete, con sus contrapartes europeas: la mandragora, el beleño y la 
hierba mora, con las que las brujas europeas preparaban un ungüento que 
les permitía ‘Ver y saber mil cosas, así como abandonar sus cuerpos y re¬ 
correr libremente el mundo” (Cárdenas, 1 591; 31 E en Viesca, 1987; 4(>). 
Sin embargo, luego afirma que las propiedades de las plantas tal vez son 
aprovechadas por el Demonio para embriagar a los que las ingerían. “En 
el caso de las brujas europeas su mecanismo para explicar el que se vuelvan 
invisibles, el que puedan viajar instantáneamente a cualquier remoto rin- 


Figura 6 

Figurilla denominada “El Acróbata”. 
Tlatilco, Estado de México Museo 
Nacional de Antropología 






Figura 7 

Fragmento del mural "Los bebedores”. 
Cholula, Puebla. Tomado de 
Arqueología Mexicana. X (59), 
enero-febrero. 2003: 35 


cón del mundo, el que penetren en los cuerpos de otro, es idéntico: arte 
del demonio” (Cárdenas, 1591: 317, en Viesca, 1987: 49). 

Y concluye Viesca: “su planteamiento de la acción natural — hoy diría¬ 
mos biológica— de las plantas psicotrópicas relacionadas con la brujería y 
la adivinación, como una situación paralela y simultánea con la actividad 
del demonio es totalmente acorde con el más avanzado pensamiento de la 
¿pina" (l l >87: 

IHua los Malinas, las principales plantas saetadas, asi como 
divinos, están pyr lugeneial fvíaC(ona\lHs £i\\\ eUltofr IbHs 
el i IÍOtupo \\v lluvias, asi, se asoviau -oompK v\no ,t attc%a \ Ia 
lYm también se ivlachuum ton Xodupillh deidad de las doivv b musir¬ 
ía y d ti! mu» v con Xodriqueizah compañera o el 
aquél. Además de emplearse para provocar el trance extático, los aluci 
nógrnoH y mimuLuucs tuvieron un impórtame valor n:rapetmc\K v eran 
usados en especial para aliviar el dolor en enfermedades consideradas de 
tipo acuático, que se creía eran enviadas por Tláloc, Son enfermedades 
tic origen “frío”, como la gota, que se aliviaba con el toionteJfi, el (Lipittl 
y los tnmumícntly enrre otros alueuiógenos. Dice atinadamente Orti? de 
Montellano: 


Es concebible que su valor tcrapcurico fuese percibido como un modo de 
poner a los humanos en contacto con el dios, la causa de la enfermedad 
“divina” (Ortiz, 1980: 296-297). 
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El autor menciona las propiedades analgésicas de las Datura 1 y sostie¬ 
ne que esa idea no se contrapone con la anterior. Pero no se trata de una 
“idea” que se contraponga o no; simplemente es un hecho ajeno al pensa¬ 
miento indígena. Los nahuas no sabían nada de la escopolamina, ni pode¬ 
mos suponer que pensaran que eran las sustancias químicas de las plantas 
las que quitaban el dolor; sabían que esas plantas aliviaban esas enferme¬ 
dades y seguramente creían que lo hacían por ser plantas sagradas del mis¬ 
mo dios que provocaba la enfermedad; o sea, eran vehículos de la misma 
energía divina. Tanto las enfermedades como las curaciones provienen, 
para ellos, de energías o cualidades o propiedades muy distintas a las des¬ 
cubiertas por la ciencia occidental, aunque se trate muchas veces de cuali¬ 
dades que no proceden de una deidad aparte, sino de las propias plantas o 
animales o temperaturas, aires, etc. El suponer que los indígenas conocían 
las propiedades químicas de las plantas como las concebimos nosotros, es 
tan falaz como asegurar que los hebreos prohibían comer la carne de cerdo 
porque provocaba triquinosis, y que sus otros tabúes religiosos son “higié¬ 
nicos”. Para comprender las creencias y costumbres religiosas de cualquier 
pueblo es necesario, a mi manera de ver, fundamentarse en su concepción 
del mundo y de la vida, y en su contexto cultural en general. 

Lis principales plantas sagradas que los nahuas usaron riiualmenie íue- 
ron el pkietl , el péyotL el ofoliuhqui , el tlitliltzin , el toloatzin ^ el tlapatl , el 
iztauhyatl y el yauhtli , al lado de los hongos teonanácatl pero también 
emplearon flores psicoactivas, como la cacauaxóchitl, la quetzalaxochiatl y 
la lecomaxóchitl , que se ingerían en las reuniones sociales y literarias de los 
señores. Las fuentes informan sobre muchas más, así como sobre algunos 
animales. 

Y Jacinto de la Serna resume muy bien el uso y la significación de las 
plantas sagradas en la época colonial, que obviamente proviene de la época 
prchispánica, por lo que transcribimos aquí una de sus más claras referen¬ 
cias. Dice que rinden veneración, 

... a los árboles, y a las plantas como a el Huadi > y ololtuhqui , petóte\ y 
pístete, atribuyendo a los árboles más alma, que la vegetativa, que Ies dio 
Dios, como a las demás plantas y semillas, virtud para obrar... Grandes su¬ 
persticiones tienen también con una semilla a modo de lentejas que llaman 
ololiuhcjuit y con otra mayor, que es una raíz, que llaman Peyote , a quienes 
dan tanta veneración como si fuera una deidad, pues bebiendo estas yerbas 
las consultan como a oráculo para cuantas enfermedades pretenden curar, 
y para cuantas cosas desean saber, así perdidas como hurtadas, y aquellas 
a que el conocimiento humano no puede llegar para saber el origen de las 
enfermedades, principalmente si son prolijas, y largas, y las atribuían a he¬ 
chizo... consultan estas yerbas por medio de sus Médicos embusteros, que 

<J las Datura, así como oíros géneros de la familia Sola nuera (Nicoriana, lirugmamia, 
Sülamm) tiinrienen L'-ícopul amina, l.i cual antagónica a la aceri Ico lina que permite percibir 
i*l dolor, Am\ estas plantas modifican la percepción del dolor (Xavier l.o/.oya, comunica 
cíón personal). 

1,1 F.I género masculino o femenino que empleamos en este libro al hablar de las plan 
t:\h depende únicamente del uso común, ya que sería válido, por ejemplo, unió decir "la 
toloatzin' como “el tobatzin indistintamente. 



bebiendo responde a todas estas dudas: llámase el que tiene esto por oficio 
Payni ... A estas semillas tienen en gran veneración, como si fueran Dios; 
encuéndenles candelas y guárdanlas en petaquillas... y allí les ponen ofren¬ 
das, y les ponen altares en sus oratorios... entre los idolillos de sus antepasa¬ 
dos, que les dejaron en guarda... (De la Serna, 1953: 231, 234). 11 

Todos estos ritos, de origen prehispánico, se siguieron practicando du¬ 
rante la Colonia, ya a nivel meramente popular, en la clandestinidad y mez¬ 
clados con otras creencias traídas por los españoles. Pero, como lo revela la 
cita, todavía las plantas psicoactivas se consideraban sagradas, se empleaban 
principalmente para adivinar y curar, y era el paini el medico que las ingería. 

La actitud de los españoles fue, como era lógico, de condena a esas 
prácticas rituales. De la Serna llama al paini "médico embustero” y, como 
todos los españoles de su época, ataca las creencias religiosas indígenas 
considerándolas supersticiones ligadas con Satanás; todos los ritos chamá- 
nicos se asociaron desde los primeros años de la Colonia con la brujería 
europea, sobre todo por el uso de plantas psicoactivas, y éstas se relaciona¬ 
ron, como señalé líneas arriba, con las conocidas por ellos, como la man¬ 
dragora, el beleño, el ajenjo, la yerbamora, etc., que empleaban las brujas 
del viejo mundo. 12 Sin embargo, las prácticas indígenas, así como se pa¬ 
recían a las de las brujas, tampoco estaban cualitativamente muy lejos de 
la mentalidad magicista, de las “supersticiones", de los propios españoles 
cristianos; por ejemplo, el mismo De la Serna dice que dio a beber a una 
enferma un pedazo de hueso del santo Gregorio López, con lo cual ella vo¬ 
mitó un fragmento de leña atado con carbón, cáscaras de huevo y cabellos. 
De este modo, el santo curó a la india (De la Serna, 1953: 97). Por ello, 
haciendo a un lado los juicios valorativos y algunas interpretaciones de los 
españoles, que responden a su mentalidad propia, respecto de los dioses, 
sacerdotes y ritos indígenas, es decir, con un análisis crítico de las fuentes, 
podemos confiar en los datos que nos proporcionan; en ellos se puede dis¬ 
tinguir entre lo que es pensamiento occidental y lo que es indígena, Y con 
mayor ra/un podemos confiar en los textos coloniales indígenas, 
i lUihini/ailiiK que estuvieran sus aurore* 

| L ÁRBOL SAGRADO DE 7AMUANCHAN 

La» plantas sagradas lueron tan importantes en la religión nahuau. qne 
Ii.treten t-Kiar en el origen de lo* dioses mismos, como lo expresa la idea 
ild árbol sagrado de lamnandram herido a la mitad de! tronco» dd qu* 
¿urgieron lm» dló«% I Mr árbol *c irptvsema eu \aiuvs codkest omvi'Ksvs 
están el el Ufio#w el ¿«W v el V\ iJ&n*** 

XXII) asienta que los dioses que cayeron fueron; ItipapaknL Que*** 
Ocholubunchete (?). Tezcatllpoca. IbiUHatcvululí. Wdotoctulc v Halaos 
calpantecuhtli. hijos de Citlaliacc v Cltlalatona, 

11 1*1 héutnhtii n .iiiiji-iinn nn es una planea psicoauiva ni tóxica, pero como los indi 
gena.s usaban sus semillas paia hacer figurillas de los dioses que mil i/aban en los ritos, hie 
condenada por los españoles. Por eso se la menciona al lado de las plantas psicoactivas 
(Xavier Lozoya, comunicación personal). 

12 Ver Vicsca Ti evi ño, 1987. 



En la p. XXIII del Telkriano (Fig. 8) se dibuja la imagen del árbol divi¬ 
no. representado con botones de flores y flores abiertas con corola, pétalos 
v pistilos. Estas flores son parecidas a la tecomaxóchitly a la cacauaxóchitl, 1 * 
por lo que pudiera tratarse de alguna planta psicoactiva, pero en otras 
ocasiones las flores se representan sin pétalos, en forma muy semejante a 
los hongos. Independientemente de la interpretación botánica, que por 
lo general es dudosa, cabe pensar que esas flores pudieron ser de plantas 
psicoactivas, porque éstas eran las plantas sagradas. El texto que acompaña 
a esta imagen dice: “Allí es su casa donde bajaron y donde están sus rosas 
levantadas”. En las fuentes encontramos que llaman rosas a las flores gran¬ 
des y perfumadas, que se usaban en los ritos (como la cacaloxóchitU “flor 
de cuervo” o plumería, y la yolloxóchitl , “flor de corazón”), pero también a 
varias flores de plantas alucinógenas (como la cacauaxóchitl) e incluso a los 
botones de peyote y a los hongos. En la misma página leemos: 

Dizcn que estando estos dioses en aquel lugar se desmandauan en cortar ro¬ 
sas v ramas de los árboles y que por eso se enojó mucho el Tonacateuctli y la 
mujer Toncacíhuatl, y que los echó de allá de aquel lugar, y asy vinieron vnos 
a la tierra y otros al infierno y estos son los que a ellos ponen los temores. 



Figura 8 

El árbol sagrado de Tamoanchan. 
Códice Te/ienano Remensis. p. XXIII. 

fol. 13r, p. 29 (19) 


F-l texto del Tellerluno tiene una clara influencia cristiana: los dioses son 
expulsados del' paraíso por cortar las "rosas” y ramas del árbol sagrado (en 
vez de la manzana del Génesis)', pero obviamente la idea tiene un sustrato 
indígena, y la presencia de las flores se asocia con las diversas significacio¬ 
nes que ellas tuvieron en los poemas y cantares nahuas, y por supuesto con 
las (lores de las plantas alucinógenas, sagradas por excelencia por contener 
deidades y por permitir al hombre el vínculo con lo sagrado. 

En el Vaticano , Lám. XLIV (Fig. 9), se señala que el árbol se llama xu- 
chitlicacan , “donde están levantadas las rosas’, y del sitio donde está par¬ 
tido, mana sangre, por lo que lo consideran un árbol sacrificado. En el 
Laúd . Láms. XXXIV y XXXVIII (Fig. 10), el árbol del paraíso tiene en la 
base una cabeza de Cipactli y en vez de flores tiene hongos. I.a imagen se 
repite en el ttnruia, p. 66. 

I I árbol herido o *atriln ado se rrhu inh.i con el autosacrilicio de los 
dí/m* creadores, iiient ionado en varios mitos cosmogónicos, y por tanto, 
um el aUio^ietificio de los hombres, a través del cual (cotilo con los pro¬ 
ductos psicoaaivos) se lograban estados de éxtasis para la comunicación 
um \u% dimes; ello se corrobora en la pintura del Laúd, Lám. XXXIV, que 
Httftt- un punzón de autosacrificio en la mitad del tronco, 

luí lo» poemas nahu.o hay varias menciones del árbol florido de la moa n 
(han: 


I I Arbol Mnreciemt! erguido esaá enTamnaiu han; 
Allí ni fuUlt- diados se nos Impuso h y 
í .un reglo* palabras nos hizo dar giros* 



14 himhicn puede ser l.i flor del iinicuiche (Htimta mlia/rilta ), que (.‘aceres ve en la vo 
lula «le la página 2 drl Códice Httrhónico ,, asociada con un huehuetl v una sonaja, que ponan 
Ucuccóyorl y Macuilxócliirl (( áceres, 1986: 395). 


El árbol sagrado de tamoanchan, 
II«irruido xuchitltcacan, "dond* 
levantadas las rosas” Códice Vaticano 
Latino. Um. XLIV. 28r (32) 



ese nuestro dios por quien iodo vive 
(Garibay, 1%S, II: I3 1 )), 

C )im poema revela cómo dd Árbol llorido do lauucuuhao umbú* 
proceden los gobernantes, lo que les da un carácter sagrado: 

Desde la moa ochan, donde se yergue el Arhol llorido, 
vienen nuestros reyes, cú, Motecuzoma, 
y Tmoquihuaizm ((¡arihay, 1065, II: 8). 

Y un poema más, considerado como "oscuro” por Garibay parece mferirse 
también al árbol llorido de Tamoanchan, del que provienen las llores sagra¬ 
das. Si ello es así, el texto confirma que el árbol florido era el origen no sólo 


ricura 10 

PJ árbol fJ«- rom y anchan con punzón 
^a'.riíitlo. Códice Lnud, l-Am 
XXXIV 












de los dioses y de los gobernantes, sino también de las flores alucinógenas y 
los hongos: 

Ricas olientes flores se van esparciendo, 
van al patio enflorado de las mariposas. 

Todas allá llegan de donde está La Flor enhiesta: 

Flores que trastornan, Flores que perturban 
[,tecuecuepalxochitl in tcyollo mamalacachoa ], 
los humanos corazones de los que se afirman. 

Vienen a derramarlas, vienen a esparcirlas, 
cual tejido de flores que embriagan [, xochipoyon \ 

(Garibay, 1968,11: 113). 

El Tlalocan, lugar sagrado del dios de la lluvia, también tenía árboles 
floridos, como Tamoanchan, por lo que se puede identificar el árbol sagra¬ 
do deTamoanchan con el del Tlalocan mencionado en las fuentes y repre¬ 
sentado en el famoso mural teotihuacano de Tepantitla (Fig. I I). Según la 
interpretación de Peter Furst (1980: 135-137), la deidad que se encuentra 
bajo el árbol, y de la que fluye agua, no es Tláloc, sino una diosa madre, tal 
vez Xochiquetzal (que era diosa de las flores y del amor), y las flores del ár¬ 
bol de Tepantitla son maravillas, es decir, la enredadera del obliuhcjui o del 
tlitliltzin. Pero no necesariamente las flores son maravillas, también pueden 
ser Datura o la tecomaxóchitl> que es una enredadera. Y Xavier Lozoya, por 
su parte, ha identificado al árbol del Tlalocan con la Ipomoea intrapilosa o 
cazahuate, árbol con propiedades psicoactivas. Este árbol, así como otras 
plantas psicoirepicas, florea en liempo de secas, por lo que Lozoya piensa 
que para los indígenas esas plantas son sagradas, y de Tláloc, precisamente 
por su capacidad de sobrevivir sin agua (Lozoya, 1998). 

En mi opinión, la deidad femenina puede ser una personificación de 
la Datura ceratocaula , que crece en el agua, llamada nexéhuac o Atlynan, 

“Madre del agua” o “Nuestra señora de las aguas”; y por el tocado de quet¬ 
zal en vista frontal, con plumas del ave alrededor, que también llevan los 
«acerdotcH situados i los lados, la deidad puede ser la personificación de 
I a <fttciMÍaxm hidil iNymphm ampia), ninl'fti hlmUM Con propiedades alo 
rffjpl'*»ifla poi* Ion j$ftinde»¡ ürnmvft en su* banquetes (llm de la 
Milu*- c«*id mmipietiH loh mlun-a pni los * bonos \\\ 

fijo-, /que aluden >i l,i visión thauiiinical Lí% cuale-- tacú deslíe las 

«M* de la deidad y detole las flores de la planta que se yergue sohiv su 

i 

í 1* cualqyji f mrfii«ífd. Iti linpmranfe, drwle mi euhique, km r* la 
íd^wifir >»»inh a de Im¡. pLiniiiíi fepieüemridaü en las olma* pl.isifv .u. sino 

t di I i/hnl «jgiiidn í mi f el y Lis limes quo, poi los datos de las 

fie ■ .. . He Li-> planta* toiyriíilaa, *nn alikitto^enas, v son las planta* 

d^Tlaloi. toempie relíaifmadii* con el agua. Asi compartimos la postura del 
propio Lozoya, quien antes del estudio del árbol del Tlalocan que hemos 
citado afirmó que; 

Seguramente que varias de las plantas hoy denominadas “psicotrópicas" se 

hallan presentes en el mural del Tlalocan por su directa vinculación medí- 
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Figura 11 

Mural del Tlalocan. Tepantitla, 
Teotihuacón. Estado de México. 
Reproducción de Agustín Villagra 
Caleti, Museo Nacional de 
Antropología. Tomado de Arqueología 
Mexicana. Xlll (78): 41 


cinal y religiosa con Tláloc, algunas medianamente reconocibles... quizá; 
pero debemos insistir en que es la base ideológica de una cultura la que da 
valor a la experiencia en el uso de tales plantas y no a la inversa. El Tlalocan 
no es el sitio de las plantas psicotrópicas, no es el fresco de la constatación 
alucinante de la flora mexicana, es la representación de un concepto que 
integra conocimientos, mitos, realidades y experiencias que conforman una 
cosmovisión propia (Lozoya, 1983: 206). 

Y es básico también el hecho de que ese mural sea del siglo v d.C., lo 
cual expresa que las plantas sagradas ya se usaban en Teotihuacán para 
provocar estados alterados de conciencia en ceremonias religiosas. Un poe¬ 
ma, muy posterior, llamado “Un recuerdo del Tlalocan”, confirma que las 
flores psicoactivas proceden de ese sitio sagrado: 

—Sacerdotes, yo os pregunto: 

¿De dónde vienen las flores que embriagan? 

¿De dónde vienen los cantos que embriagan? 

—Los bellos cantos sólo vienen 
de su casa, de dentro del cielo. 

Sólo de su casa [el Tlalocan] vienen las bellas 
Flores (Garibay, 1964, 1963, 1968, II: 77). 14 

TEONANÁCATL. HONGOS SAGRADOS 

Se ha hablado del teonandcatl (“hongo sagrado”) l<5 abarcando en el termi¬ 
no a otros hongos psicoactivos usados por los nahuas en sus rituales, pero 
las descripciones a veces se refieren a un hongo específico, que es descrito 
como “hongo pequeño de mal sabor, que embriaga y produce alucina¬ 
ciones; es medicinal contra la fiebre y la gota” (Siméon, 1977: 487); tal 
vez esta descripción se refiera al Psilocybe mexicana , que crece en altitudes 
entre 1373 y 1675 m, en regiones con rocas calizas, en el musgo o en 
prados húmedos y en bosques de pinos y encinos. Es una de las especies 
alucinógcnas más pequeñas: su altura es de 2.5 a 10 cm. de color paja pá¬ 
lido o paja verdoso, y a veces cafe rojizo (Schultes y Hofmann, 1982: 54). 
Sin embargo, ahora se conocen ya varias especies del genero Vúh as» 
como variantes de esas especies, por lo que lal ve¿ en la taxonomía indíge¬ 
na se Incluyeran en rl termino ftWMfMiw aquellos hongo* que • 
psilot Ihinu. y por ello, prtmnamn efectos semejante* 

1 femátulc/ (I9V), i : menciona divetMW üpox de heotóWv hv\ Ovo 

cutí* v comestibles, tomo K» *>j«**#t#*i**w«*v lo* monuero*. v\\mo so» *, 
ilalthiihh»nt ir, v los "que no Causan vonudos la nuft-sus. pto 

ilu«-rn idettri demencia tcmpotal que ve manifiesta en m**\k*axi* v 
Mili leonado», ane* v de un luene olor no devunadaNe" i 
i'iii lifmrii riurc luv vjuc Mulita consigna 

mb¡ imh, h\ul, vpexíiMHilMtix y 

Miiillti llihfiltilll (Mulin.i. ITU; Uw hon^vvs -vn« - 


1 Oteo poema que: asi ruta que las "flores que t*nibnugan“ pi oeeden Je Duxs esta cu los 
Romances tic los señores de Nueva España*', Garibay. 196L 1: 3. 

1S Ver también Muñoz Camargo, 1892: 191, 
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rojizo o leonado pueden ser de la especie Conocybe siligienoides , esbeltos 
hongos psicoactivos de aproximadamente 8 cm de alto y 2.5 cm de diá¬ 
metro, que crecen sobre madera podrida; los Panaeolus sphinctrinus y que 
crecen sobre el estiércol de vaca, usados por los mazatecos (obviamente 
cuando ya había vacas en estas tierras), o bien el Sfropharia cubensis o San 
Isidro, empleado también en Oaxaca. Todos ellos contienen psilocibina y 
son de colores semejantes. 

Entre los hongos sagrados usados por los nahuas se encuentran las se¬ 
tas 10 llamadas Amanita muscaria que, como veremos en el Capítulo III, 
emplearon también los mayas, sobre todo los de las tierras altas. Sahagiin 
las llama tzontccomananácatl , “hongo de cabeza', diciendo que son unas 
setas grandes y redondas (Sahagún, 1969, III: 294), y Garibay las identi¬ 
fica como Amanita muscaria (Sahagún, 1969, IV: 366). El diccionario de 
Siméon (1977: 735) registra el tzontccomananácatl como “hongo grueso y 
redondo”. Y en el Códice Florentino {Florentine Codex , 1950-1969: dibujo 
516) se representa a un ser antropozoomorfo, con cuerpo humano, cabeza 
de ave y garras, que bien puede ser un nagual transfigurado, en actitud de 
caminar sobre unos grandes hongos que son precisamente los tzontecoma- 
nanácatl (Fig. 12). 

Siméon (1977: 773) consigna otro hongo llamado xochinanácatl\ des¬ 
cribiéndolo como “hongo pequeño que embriaga”; este término significa 
literalmente “hongo flor”, por lo que tal vez se refiera a este hongo un poe¬ 
ma de los “Cantos principescos de I lucxor/inco" que habla de las llores de 
Tiimoanclntn, entre las cuales hay unas u sin raíces”, como los hongos: 



Vengo presuroso a entretejer 
al Arbol Florido 
flores rientes. 

En Tamoanchan 

en alfombra florida hay flores perfectas, 

h.iyjlores sin raíces; 

desde los tesoros preciosos. 

tú 1'M.is i..im.unió, 

ni de alia liu* vellido rt^imundu. 

\(\ C4|á<> *MUW|i¿ii»lnlrt*: 
dcIcilillMOIIOb 

(Gstíbay, l'Ki'l.. |. 


l'.ri I* ftncki* fiálufdtl, Ui Mor v* puu-hdim MU* Mlilhulin) y n,‘pulenta di 

¿•pin «I |n 4 ii«»iiiiU*Min, 1*1 piiLibrih l»i pticrhi, H uujum, ol \ a\\w 

l > mmiMpii w ImIiIíi «U* ihm* do pUntai 

y >» jMfieM? «i 11 1 11 m il I / ii litm^O • I'IIIU en ene Itisn W\\a mt4U?ll 

pwdífM oh fcjifo■(¡el «i f b|db ’llmpt) b)n itilt-PM 11 de Turnia imhun, fx \,\ 


í palabra puede mino si luí i liíí'ii) de "limign". pufo te iiTíC-re ftH» hleli 4 

Iprg • * ♦ •• ih'f |uia li i h i íl y i Mb íi oí iipunnii» finí immluftii v pie). t'UVii luiuion es • * 

'll. i.’JIllMUs |rflr|Mpai ¡Ah V4f)Or4k. U|l|||>l|eililu U\U hmUÚII AFIUC¡tUUe .i l¡i dr l.tx xcmitLix 
<fr l.i« plañía», 1.4 mayor parle del hongo es el mlidio, que se eneticiirui twulru bajo el .sitio 
donde creí l* la seia y que puede alcanzai muchos metros de longitud (Korhc, s.f,), 

17 Kl subrayado es n i lo. 


77 








Figuró 13 

El árbol sagrado do Tflmonnchím, 
km hongo& en vez rie flor*** 
Cñctm* Liuü, Um XXXVIII 


dd Códice Laúd, Lám. XXXVIII, donde las flores del árbol sagrado tienen 
lumia de hongos (I*ig. 13)* 

Sahagun* por su parte, dice que los temunuu^ti 

...se trían debajo drl heno en los campas o paiamos* son ievh'n\hv\ v unini 
el pie altillo y delgado y redondo. Comidos son de mal sabor dañan la gar 
gama y emborrachan. Son medicinales conua las calenturas y la gota; hanse 
de comer dos o rres, no más t (y) los que los comen ven visiones y sienten 
bascas en el corazón; a los que comen muchos de ellos provocan a lujuria* y 
aunque sean pocos (Sahagún, 1969, 111: 293). 
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Y respecto de su uso, afirma que en los banquetes de los mercaderes se 
hacían ofrendas a Huitzilopochtli, acompañadas de silbidos, sacrificios de 
codornices, incienso, canto y baile. El convite se iniciaba comiendo “hon- 
guillos negros” o nanácatl (Fig. 14), que provocaban visiones y lujuria. Se 
comían antes del amanecer, acompañados de bebida de cacao y miel; 

...y cuando ya se comenzaban a calentar con ellos, comenzaban a bailar, y 
algunos cantaban y algunos lloraban... |orrosl sentábanse en sus aposentos 
y estábanse allí, como pensativos, y algunos vetan en visión que se morían, y 
lloraban, otros veían que los comía alguna bestia fiera (Sahagún, 1969, KII: 
39-40). 

Una representación del Códice Magliabecchiano, p. 90 (Fig. 13) ilustra 
precisamente sobre la costumbre de comer sólo dos o tres hongos, y sobre 
las visiones que éstos producían, ya que vemos a un indígena sentado fren¬ 
te a tres hongos, con otro en la mano derecha e ingiriendo uno más, y tras 
de él, posando una mano sobre su cabeza, está Mictlantecuhtli, deidad de 
la muerte, como para expresar las vivencias e imágenes fantásticas o terro¬ 
ríficas, que solían tener quienes ingerían los tcomináaitL Sahagún describe 
diversas visiones mis, y afirma que después de que pasaba el efecto, se co¬ 
municaban unos a otros sus experiencias y el dueño de la ca,sa terminaba la 
■ wmnnia haciendo ofrenda 1 . de ullu lo cunl traería prosperidad a sus hijo* 
v iiirirt*. i ) fy?a que la iuen %iumi de hniicn* aliiiiiiiigemu *«n los banquete* 
\nu\n Iwhcf >iidn una especie de rim pmpit iaioiin de la piiupeiidad en los 
urljff'»» «ftlalef» elevado*, 

M* fH/iod»7. roíOeld*'* oti Sahiigím m t iiaiiln a lux elei lo* v al uxu do los 
\iitnutn vi i lox buíicjULit^ de lo?» m no re«! 

I \xv tntm que, n pmdiith riíaM, hacen pasar del.mu* de lux ojo* inda turne 
Je visiones, lomo guerra» y figura* de demonios, y nims enormes y lio 
i feudos, preferidos por los Imiubres principales y adquiridos a gran precio 
v ton sumo t tildado para sus lirsias y banquetes, y que son pardos y con 
cierta acrimonia (I Icrnándcz, 1959, I: 396), 


Figura 14 

Nanácatl . tzontecomananácat! y 
xelhoaznanácatl. Códice Florentino. 

Libro 11, dibujo 457 


Eos “enormes y horrendos’' parecen haber sido tztmtecMmmmudtl 
(. Am&mta muscaria) ya que alcanzan una altura de 20 a 23 cm, y su píleo 
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Figura 15 

Hombre ingiriendo hongos 
alucinógenos y una figura maléfica 
tocando su cabeza. Códice 
Magliabeochiano, p. 90 



Figuro l& 

Hongo Amonita muncana (Kohto, 
Guia de Setas, p. 92) 



mide de 8 a 20 cm de diámetro (Fig. 16). Y además, estos hongos fueron 
usados por los mayas en las ceremonias y reuniones de los gobernantes y 
principales, como se expresa en la cerámica del periodo Clásico. El Popol 
Vuh los menciona como holorn ocox , “hongo de cabeza . 

Los señores principales no recolectaban sus propios hongos alucinóge¬ 
nos, como debieron hacerlo los chamanes, sino que los recibían entre los 
tributos. En el valle deToluca, que fue habitado por matlatzincas y ocuil- 
tecas, se encuentra la zona arqueológica de Teotenango. La ocupación fue 
iniciada por los teotenancas hacia el final del Clásico ( ca . 900 d.C.), o sea, 
que fue contemporánea de sitios como Xochicalco y Cacaxtla. Posterior¬ 
mente, la ciudad fue ocupada por chichimecas de habla náhuatl, los ma- 
tlatzincas, que fueron guerreros famosos. Ellos fueron conquistados por 
los mexicas y se convirtieron en tributarios de Tenochtitlán. La Relación 
de Iemazcaltepeque, de 1580 (Relaciones geográficas del siglo XVI: México , 
1986, Vol. 7: 145) describe lo que los matlar/.incas tributaban a los me¬ 
xicas: "dos y tres cargas de mantas de [hc]nequén, que se hace de un 
árbol que se llama maguey, y daban hongos, con que se emborrachan, ' 
ocote, que es tea para alumbrarse...” 

Hoy tifa continúa el culto a los hongos sagrados entre los matlatzincas. 
que es el Psilocybc wassoni o muliercula , pero sólo en dos poblados, San 
Francisco Oxtotilpan y San Pedro Tlanixco (Al\arez Asomo/a, 2003: 40). 

Et uso de hongos alucinantes entre los xeñotes paiece\onfmnar>e 
algunos poemas induras, en los entiles se menciona la mgcsnou de hongos. 

I li bebido vino de hongos | \ Ilota m onaíwu \ voy 

ikwlkludo en la derra (t idilhaw Ib 

l os bongos descritos por Sahagum v alguno de los que msOsnuva 
nándtv. pudieran set de la especie f\ :-$*** mexicat w, que crece en el 
de bosques de pinos y encinos, l\rm se habla también de unos hongos pe 
quenos y rojizos con los que se hacían “idolatrías”, según l)e la Sema, o sea, 
ceremonias chamánicas, llamados quauthtn nanácati Estos hongos eran re- 
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cogidos en el amanecer por los chamanes, después de estar toda la noche en 
oración, y los consideraban dioses porque embriagaban (De la Serna, 1953: 
100 ). 

Así, había unos hongos alucinógenos que eran ingeridos en los ban¬ 
quetes de los señores, y otros que se usaban en las ceremonias chamánicas 
de adivinación. Y tal parece que había una deidad de los hongos o un 
chamán especializado en la adivinación con hongos, ya que la Relación 
de Meztitldn dice: “Tenían seis figuras pintadas... la una de las cuales... 
[era] Nanacatl Tzatzi [“El pregonero del hongo”]. Dicen que éstos no eran 
hombres sino demonios”. 18 

Motolinía habla también de la embriaguez producida por los teonaná- 
catk no dice en qué ocasiones los comían, pero sí da a conocer el carácter 
ritual de la ingestión de esos hongos, por ser algo sagrado: 

Tenían otra manera de embriaguez que los hacía más crueles, y era con unos 
hongos o setas pequeñas... que comidos crudos y por ser amargos, beben tras 
ellos o comen con ellos un poco de miel de abejas; y de allí a poco rato veían 
mil visiones, en especial culebras, y como salían fuera de todo sentido, parecía¬ 
les que las piernas y el cuerpo tenían llenos de gusanos que los comían vivos, y 
ansí medio rabiando se salían fuera de casa, deseando que alguno los matase; 
y con esta bestial embriaguez y trabajo que sentían, acontecía alguna vez ahor¬ 
carse, y también eran contra los otros, más crueles. A estos hongos llaman en 
su lengua teunanacatlth , que quiere decir carne de dios, o del demonio que 
ellos adoraban; y de la dicha manera con aquel amargo manjar su cruel dios los 
comulgaba (Motolonía, 1971: 32). 

PLANTAS SAGRADAS ADIVINATORIAS Y CURATIVAS 

OiOLtUHQUt, TLÍTULTZ/N Y PtYOTL 

Uno de los más importantes alucinógenos en el mundo náhuatl fue la semilla 
de la coaxihitüi o "hierba de la serpiente”, llamada también coatlxoxonhqni , 
“serpiente azul” (Fig. 17). Esta semilla se denomina alaliuhifuú nombre que 
Sahagún traducé como “que hace dar vueltas" y “que da vueltas” (Sahagún. 
I%9, U 348). ,,; 

I Sabágón que la lllelUi es semejante a UlWi lilediá v da llores hlah 
tm tu winlllíi ít« dunda, negra. íinumcnir vellosa y tomo de S mm de 
iIiúijh iioj i Mil/oiiacha y enloqm'i •• la Jan los hechícelo* a los que quic 
f* Y M dañar, pile* fmulute visiones y cusa* espantables. I'eto tanto la hierba 
mmo nu semilla son también medicinales: molidas, curan la gota y las 
llaga* podridas; la semilla mezclada con otras plantas, excita la sexualidad, 
umi la a enfermedades venéreas y la calentura, quita el frío, sana los aneu 
riMJUJ.i», resuelve ventosidades, fracturas y di ululaciones [lujos de sangre, 
liiifdi.i/mu'ii de los pie», l-u :.- 11 Además, 


Relación dr Mn filUu, cu Rebuto}m geognlficm del .VV7, 2: 02 , 

' Srgún Hernández ÍI959, I: 203). llaman también tvrixthuid a la thahuitlatL planta 
curativa que tía flore* roja* en huma de cálice*. 

*°Ver Relación de AlahitiztLin,cn fielaeitmes geográficas del siglo I 082, 1 : 279-80. Her¬ 

nández, 1939, II: 211. López Austin. 1975: 47. Rémi Siméon, 1977. Vctancurt, 1971: 57. 



Figura 17 

Ofo/íuhquí. Códice Florentino. 
Libro 11, dibujo 581 


Dicen que cuando uno tiene enfermedad que los médicos no entienden, 
ni saben dar remedio para ella, se bebe esta semilla molida y mez.clada con 
agua, emborráchase con ella el enfermo y luego da señal donde está la en¬ 
fermedad (Sahagún, l%9, III: 292, 315). 

lis decir, que la semilla misma tiene la facultad de permitir al enfermo 
dar su propio diagnóstico. Pero como es una deidad, también provoca en¬ 
fermedades sí se la ofende (IV la Serna* 1*^3: 102), 

Se ha Ídem Hit ado al olóHulupii con la Rhxü rems&s* o íí 
rynrfwti* pero el Ciktu r Ffomnim asienta qne también se llama • 

:il xixinwuitit\ que es una pequeña hierba con llores amarillas y raíz pe 
quena y redonda como nabo; esta raí/ cura inflamaciones del estómago y 
“náusea en el corazón’ (Fio mi tiñe Codew 1 9SO -1%9, 1 1: 165). Tal vez la 
denominaban alaliuhtpiL por tener la semilla redonda. Lo mismo ocurre 
con el hurhuti //: on lavn, de Mores morado oscuro v Manques mas* otra 
planta medicinal, con la raí/ redonda, negra por hiera v blanca dcomv 
que se usa “para el que tiene desmayos del cora on v que le laten las sienes \ 
venas" (Sahagtm, 1%'), III: 311.3I4), JI Fstas plantas se denominan tam 
bien ololiuhqtn tal vez por la forma redonda de sus semillas o rutees 

21 Ver IVintitr. 1975: 65. 


82 






























Por ello, es básico advertir que las clasificaciones indígenas de las plan¬ 
tas no pueden equipararse a las de la ciencia occidental, pues responden a 
otra concepción del mundo y de la vida, por lo que la exacta identificación 
de los nombres indígenas con los científicos actuales es imposible. Los in¬ 
dígenas parecen referirse más a grupos de plantas, con afinidades formales 
o en sus efectos, que a una especie en particular. Así, es preferible hablar 
de “los ololiuhqui “los teonanácatl'\ etc. (Lozoya, comunicación perso¬ 
nal). Smith-Oka, citando a Gates (2000), destaca que para los mexicas las 
plantas se dividían en comestibles, medicinales, ornamentales y económi¬ 
cas; pero dentro de cada uno de estos grandes grupos había descripciones 
y clasificaciones, con base en cómo eran percibidas por los cinco senti¬ 
dos. Y también se debe señalar que en la taxonomía indígena se toman en 
cuenta la apariencia física de las plantas o sus usos. “Esta forma de taxono¬ 
mía facilita a la gente identificar las plantas porque sus nombres se vuelven 
descripciones" (Smith-Oka, 2007). 

Una enredadera muy semejante al coaxihuitl> pero con flores de color 
morado, es la llamada por fray Pedro Ponce tlitliltzin , “negrito”, cuyas se¬ 
millas son también psicoactivas y al parecer más fuertes que las del coa- 
xihuitl (Fig. 18). Se ha identificado esta planta como Ipom.oea violácea , pero 
es otro de los “ololiuhqui” indígenas. Sus semillas, como las del coaxihuitl, 
se cuentan entre los más poderosos alucinógenos usados por los nahuas y 
otros grupos en tiempos prehispánicos y coloniales (Ponce, 1953: 379). 27 

Y en cuanto al uso ritual prehispánico de estas plantas, asientan las fuen¬ 
tes que los sacerdotes tomaban el ololiuhqui para recibir las respuestas de sus 
dioses, o bien preparaban una pomada, con la siguiente receta: varias arañas, 
alacranes y ciempiés se quemaban en un brasero y se hacían polvo; este polvo 
se amasaba con tabaco verde, gusanos peludos vivos y otras sabandijas; se 
agregaba finalmente polvo de oloüuhqui. Con esta pomada se untaban el 
cuerpo y así quedaban privados del juicio y hablaban con los dioses; tam¬ 
bién Ies daba valor para ir solos y de noche a los montes, pues creían que los 
animales feroces huían por la virtud del ungüento; lo usaban además para 
cobrar crueldad y sacrificar hombres, Pero la pomada era al mismo tiempo 
medicinal. I.i ll.itn.ih.iu "medicina divina'* v ungían cotí rila a los ñiños (Ve 

MM' Mft, 1971; H7¡ biuiéon, 1977), 

í 1 pfynll tt íl'lg 19), idci il limado cutí la r ui.Uea ¿i'uve 

lúnihttiUfL lili «Ir i dr. la 1 ? pía Uta* '«dgud.u, de Ion clnimnurN nahuas, qtu 
!iv/»l mHi I uk rílm de adivinación y de curación. L* una planta pequeña, sin 
«'QpMw*# V‘‘rdr grhámi o ii/hIonm y uííi apariencia de caluma; la parte supe 



Figura 18 
TUtMtzin, "negrito" 
(Plantas de los dioses, p. 46) 


11 Mfuhtfttl |w ili* Im iiMinlm* i hiiiiiumn tli uiiiMVillaihoiitu un de illa" v qule 
¡ iihililbiti c* lljiiMtiilu IblMi twgfif y Ityhigth pm Im un, \ pui Im 

t y .i l.i. ^'inill.iii mgiui, ipu mui la. imU pnumu*, m.* Iv* llama n\A 

■ lifr y Iüo iiijglrreri lo* Immbru*; L* nm)rr¿ 4 -. minan las tafc* ILimallas hembras Ver Siluilies 
y Ifiilrn.inn. 1 *JM2i \(i¿ V 

Wyotl Kmih SJinéim (197 7) ( tupuH" n gusain» de *rd.i. pcfkaidin 

Uiui Je miq nnn pLiic&um til iiicí* c?» "Injtún de iiicsluI*'. I os Imkluilcs dcjalhio. pata quienes 
*\ |»ryot«* c* ln deidad pin cnrlendu. le llaman también jh'urk los uulmuufas de C'lii 
huiihina. jltul¡\ lou turas du Nayarú, human . y los lepelunmes de I .Jurungo, kartutha (Stlutl 
its y Hofmann, I9H3: 136, 138; Aguirrc Hdtrán, 1973: MÓ). 
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Figura 19 

Póyorí Códice Flor enano, 
Libro 11, dibujo 517 

i 

I 


rior o corona mide alrededor de H cm y está dividida en varios tubérculos 
radiales; del centro de esta corona nace una flor blanquecina o rosada. La 
parte que contiene sustancias psicoactivas es la corona, que se ingería pre¬ 
via desecación. Del péyoilA\cc Sahagún: 

Hay otra hierba, como tunas de la tierra, que se llama péyotl; es blanca, 
hácese hacia la parte del norte [Coahuila, Zacatecas y San Luis Potosí]. Los 
que la comen y beben ven visiones espantosas, o de risas; dura esta borra¬ 
chera dos o tres días, y después se quita. Es como un manjar de los chichi- 
mecas, que los mantiene y da ánimo para pelear y no tener miedo, ni sed, ni 
hambre, y dicen que los guarda de todo peligro (Sahagún. 1969, III: 292). 

Añade que los chichimecas tenían gran conocimiento de las hierbas y 
raíces; que ellos descubrieron el ptyotl y que comían también los mi miau I; 
se jumaban en un llano después de haber ingerido el peyote, bailaban \ 
cantaban noche y día, y después lloraban mucho afirmando que así se lito 
piaban (Sahagún, 1%*), III: 192). 

Oíce Hcrnández'que es “tina raíz” de mediano tamaño que no echa ra 
mas ni hojas fuera de la tierra, sino sólo una pelusa; hay macho y hembra y 
es curativa: sana dolores de las articulaciones y cura calenturas intermiten¬ 
tes, “bebiendo sólo una poquita”; quienes la comen, presienten y predican 
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rodas las cosas, incluso dónde se encuentra dicha raíz (Hernández, 1959, 
11: 92; López, 1971: 135). También los informantes de Sahagún afirmaron 
que para curar calenturas intermitentes “sólo algo, sólo una poquita se 
come, se bebe” (López Austin, 1975). Según estas referencias, los nahuas 
usaron el peyote tanto para curaciones como para ritos alucinatorios, por 
lo que seguramente lo obtenían a través del tributo o del comercio. 

El empleo del ololiuhqui y del péyotl en las prácticas rituales fue tan 
importante, que continuó durante toda la época colonial; gracias a ello, 
tenemos numerosos y precisos datos sobre las ceremonias chamánicas en 
las que se lograba el trance extático con estos alucinógenos. El mismo Ve- 
tancurt, después de describir la “medicina divina” usada antes de la con¬ 
quista, dice: 

De esta unción, y de bebidas de rayzes usan algunos hechizeros el día de oy 

encerrándose, y perdiendo de juyzio para adivinar, y en particular viejos, 

y viejas a quienes el demonio halla facilidad para engañar (Vetancurt, 1971: 
87). 

En múltiples testimonios coloniales de cuestionarios hechos por los 
frailes y confesiones de los acusados de idolatría, confirmamos la continui¬ 
dad de las prácticas adivinatorias a través de sueños y de alucinógenos. Por 
ejemplo, dice un penitente: “Creo en los sueños, en las hierbas mágicas, 
en el peyote, en el ololiuhqui, en el búho” (Schultes y Hofmann, 1982: 
159). 24 

Los chamanes que llevaban a cabo las prácticas religiosas indígenas en 
la época colonial fueron principalmente el nagual y el paini\ al primero se 
lo asoció con las prácticas de brujería y al segundo, con las curativas, pero 
el que ha sobrevivido hasta hoy, como ocurrió también entre los mayas, 
es el nagual. Por el uso de plantas psicoactivas, ambos estuvieron muy 
ligados con el dios de la lluvia, patrono de dichas plantas, algunas de las 
cuales eran sus epifanías, 

De la Serna (1952: 93-94, 102, 235-6, 262); Ruiz de Alarcón (1953: 
29, 43, 47-51, I 24); 1 Icrnández (1959, II: 73), y Ponce (1953: 379), en¬ 
tre otros, nos dan a conocer que los indios conservaban, como herencia 
de sus antepasados y escondidos en sus casas, unos tecomates llamados 
itlapiai\ donde guardaban idolillos, sapos de piedra, instrumentos para el 
autosacrificio y para otros varios ritos “idolátricos”, así como ololiuhqui , 
tlitliltzin , péyotl y tabaco. Eran, así, semejantes a los envoltorios mayas de 
la parafernalia chamánica, que describiremos en la Segunda Parte. Los sa¬ 
pos de piedra tal vez aluden a los sapos alucinógenos empleados por otros 
grupos, como los que se integraban en la chicha preparada por los mayas; 
y los insimulemos para d autosacrificio nos revelan que esta práctica ri 
lual acompañaba, como en tiempos pidiispániins, a la ingesiión de aliici- 
nógen o%. 


1 Ver dat timemos coloniales sobre csiu en Agulrrc Kclmtn, 1973, )’ en Anzures y fio 
Linos. 1983, 


Esos tecomates (de los cuales hallaron muchos los 1 railes de la Colonia), 
eran considerados como objetos sagrados, por lo que recibían ofrendas de 
copal, pañitos bordados, vestidos de niños y otras cosas. Tal vez los vesti¬ 
dos de niños eran para las deidades de los hongos y plantas sagradas, pues 
se creía que se manifestaban en forma de niños o de enanitos. Con dichas 
plantas guardadas en los itlapial se realizaban ceremonias de adivinación y 
de curación, que consistían en lo siguiente: 

Se fijaba un día propicio, de acuerdo con lo que se pretendía saber: 
causa de enfermedad, sitio donde se hallaban cosas robadas, causante de 
hechizo, paradero de una mujer adúltera o de una persona extraviada. Se 
acondicionaba el oratorio o “ santoscalli' de la casa, con enramadas y per¬ 
fumes, y se encendían velas en el altar. Luego el paini se encerraba solo 
y en silencio en el aposento y bebía el alucinógeno, preparado por una 
persona ritualmente pura. Debía haber vigilancia para que nadie hiciera 
ruido y para escuchar lo que el paini decía durante el trance extático, que 
era la respuesta a la pregunta concreta del consultante; en caso de hechizo, 
por ejemplo, revelaba incluso el nombre del brujo, quien recibía después 
el castigo. A veces, el paini aconsejaba al enfermo o consultante ingerir él 
mismo la bebida sagrada. Las alucinaciones se interpretaban como ma¬ 
nifestaciones de las deidades de las plantas, que eran quienes daban las 
respuestas. Es decir, el dios entraba en el cuerpo del chamán, se le revelaba 
ahí en forma humanizada y hablaba por su boca en lenguaje humano. So¬ 
bre estos ritos dice fray Pedro Ponce: 

Vcbcn el ololiuhque , y el peyote, una semilla que llaman tlitliltzin , son tan 
hierres que los priva de sentido, y dicen se les aparece uno como negrito 
que les dice todo lo que quieren. Otros dicen se les aparece nuestro Señor. 
Otros, ángeles, y quando hacen esto se meten cu un aposento y se encierran 
y ponen una guarda para que les oiga lo que dicen y no les lian de hahlar 
hasta que se les ha quitado el desvarío, porque se hacen como locos, y luego 
preguntan qué han dicho y aquello es lo cierto (Ponce, 1953: 379). 

El negrito era la personificación del tlitliltzin , como lo expresa el pro 
pió nombre. Cuando bebían ololiuhqui o peyote se les aparecía un an¬ 
ciano venerable, que es tal vez a quien Ponce llama “nuestro Señor', y 
los “ángeles” eran posiblemente otras personificaciones de las plantas, ya 
que se hizo una correlación de figuras sagradas cristianas e indígenas: por 
ejemplo, al ololiuhcjui le llamaron “semillas de la Virgen" y a la flor, “ma¬ 
ravilla”. El peyote fue denominado “rosa”, como otras flores psicoactivas, 
y María (por la Virgen); así uno de sus nombres más comunes fue Rosa 
María, aunque su manifestación en las sesiones chamánicas luera un vie¬ 
jo. Esto revela que cada alucinógeno tenía su propia epifanía y que todas 
ellas eran antropomorfas, cuando se ingerían, Al respectó, dice Aguirre 
Pedirán: 


Las sagradas plantas no sólo gozan la facultad del habla v del libre alhedrtcK 
sino que también poseen sexo y se les tiene por hembras o machos, según 
sus manifestaciones. La proyección de las condiciones humano divinas en 
esas yerbas deidades es total (Aguirrc Behrán, 1973: 123). 





Por otra parte, Ruiz de Alarcón (1953: 29) afirma que la deidad que 
residía en el ololiuhqui se llamaba cuexpallL que es el lagarto, cuetzpalin. 
Según Aguirre Beltrán, se trata del nombre esotérico de la semilla, el cual 
simboliza agua y sexualidad, placer y fecundidad, pene y útero. Por eso la 
semilla curaba enfermedades venéreas y despertaba el apetito sexual, y es 
también el nombre mítico de Cintéotl Iztlacoliuhqui, dios del maíz ma¬ 
duro, cuya fiesta se celebra en Ochpaniztli, La planta tiene, así, una mani¬ 
festación animal y otra vegetal distinta, como ocurre con el peyote entre 
los huicholes actuales, que se identifica con el venado y con el maíz (Agui¬ 
rre Beltrán, 1973: 131-2; 1978: 20-1). Pero al ser ingerida por el chamán o 
el consultante, adquiere una forma humana para comunicarse con él. 

Otra deidad asociada con el ololiuhqui (por su identificación con el 
cuetzpalin) parece ser Macuilxóchitl, "Cinco flor”, ya que en el Códice Bor- 
gia se representa con un cuetzpalin como falo y una flor saliendo de su 
boca; esta flor pudiera ser la llamada igual que el dios (de la que hablare¬ 
mos más abajo): macuilxóchitl o Tagetes canulata, , del mismo género que el 
pericón o yauhtli, una de las principales plantas sagradas mesoamericanas. 
Todo esto sugiere la idea de que el dios está asociado a las flores alucinó- 
gen as. 

Pero además, Macuilxóchitl es el nombre calendárico de Xochipilli, “el 
príncipe de la flor”, cuya fiesta se llamaba xochilhuiti “día de las flores” 
(León-Portilla, 1958: 145), y que se representa en el Códice Borgia (p. 51), 
por ejemplo, llevando en sus manos su árbol florido oxochicahuitl cuyas 
raíces son un cipactli. Xochipilli está también asociado a las flores aluci- 
nógenas, como lo expresa una famosa escultura de esta deidad, que se en¬ 
cuentra en el Museo Nacional de Antropología de México y que fue halla¬ 
da en Tlalmanalco, Lstado de México (Fig. 20). La actitud del dios parece 
ser de trance extático, que se aprecia fundamentalmente en la máscara que 
la deidad porta; en su cuerpo y su postura. Asimismo, en el pedestal que lo 
sostiene están esculpidas distintas flores que, según las interpretaciones de 
Wasson y Schultes, apoyado éste por otros botánicos, parecen ser hongos y 
flores como cofixihuilL flor de tabaco; poyomatli; una flor no identificada, 
y sinicuicln (Wasson, 1983: 89, 113). El sinicuichi es una flor alucinógcna 
que no hemos encontrado mencionada en las fuentes escritas, pero que 
usan los nahuas de hoy; se trata de la Heimia salicifolia , que en Tepoz- 
rlán, Morclos, es llamada “yerba jonequil”. La interpretación de Wasson 
y Schultes, que es muy verosímil, se refuerza con el hecho de que Macuil¬ 
xóchitl está asociado con plantas alucinógenas, según las fuentes escritas. 

La flor que no se ha identificado en esa escultura es de cuatro pétalos; 
se trata de una flor que constituye un símbolo muy importante en Mesoa- 
ni erica. En vasijas y pintura mural de Teotihuacán dicha flor, que más que 
álucmógena pairee ser simbólica, aparece muy frecuentemente. Según 
lleyílrn (I983¡ en Velado y Nugao, 200fit til la fluí icirapctáU en 
r..‘ auM ía ton la i lleva que vk\A bajo la pirámide del *»d en esa 
tHrtjíit!. que licuif t%i Intuía, y pm la perdMencia de su rcpresem.kion en 
*d feitin, pudo haber irmdn un «nítido dinástico. lVru, en !!!! opinión, NU 
pimCipal liga mu el Sol se debe a que el asilo, en \u ciclo anual, equino, 
nos y solsiicios, determina la forma cuadrángula! del cosmos: los cuatro 



Figura 20 

Xochipilli. Escultura en piedra. 
Tlalmanalco, Estado de México. 
Museo Nacional de Antropología 
México (dibujo de Carlos Ontiveros; 
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rumbos. Entre los mayas, el glifo del Sol es precisamente una flor de cua¬ 
tro pétalos, y el signo quincunce, que encontramos, tanto entre los nahuas 
como entre los mayas, es símbolo del cosmos quíntuplc: los cuatro rumbos 
y el centro del mundo o axis mundi; es decir que la flor de cuatro pétalos 
parece tener un importante significado cosmológico, sin dejar de lado la 
interpretación de Heyden. Una bella flor tetrapétala es la aquílotl, jazmín 
mosquera ( Philadclphia mexicanus ) mencionada por Hernández, que era 
apreciada por su belleza y por su exquisito olor, por lo que de ella se ex¬ 
traía una esencia. No es una flor psicoactiva, pero, por su simbolismo cos¬ 
mológico, pudo haber sido tallada también en la extraordinaria escultura 
de Xochipilli. 

Toloatzín. tlápatl, mixitl y nexéhuac 

Estas cuatro plantas alucinógenas usadas por los nahuas pertenecen al gé¬ 
nero Datura, son arbustos de más de un metro de alto, hojas grandes, a 
veces ovaladas, flores en forma de copas de 14 a 23 cm, y frutos de 3 o 6 
cm de diámetro, generalmente con espinas. Se ha identificado al toloatzín, 
también llamado toloa y nacázcul (Fig. 21), con la Datura inoxia (de flores 
blancas con tintes rosados); al tlápatl con la Datura stramonium, al mixitl 
con la Datura discoflor y a la nexéhuac con la Datura ceratocaula, la cual 
tiene flores con tintes azules y fruto azul oscuro, tal como aparece dibuja¬ 
da en el Códice Badiano, foja 29r (Fig. 22) (Aguirre Beltrán, 1950: 493)/ ’ 
Pero, como hemos dicho antes, las clasificaciones indígenas no son exacta¬ 
mente equiparables a las occidentales, de modo que así como es preferible 
hablar de “los ololiuhqui ”, también parece mejor hablar de “los toloaches”, 
que son las distintas especies de Datura . 

Estas Datura recibieron, desde la época colonial, diversos nombres caste¬ 
llanos o castellanizados: el toloatzín, toloache, cabeza inclinada, quicbrapla- 
tos; el tlápatl, chamico (la semilla), estramonio, berenjenilla e higuerilla del 
infierno, y la nexéhuac, tornaloco, hermana del ololiuhqui. No conocemos 
ningún nombre común español para el mixitl, al que muchas veces se iden¬ 
tifica con el tlápatl, porque la expresión " mixitl tlápatl* significaba “locura, 
necedad, insensatez” o sea, la pérdida del juicio, según Rémi Simeón. La 
nexéhuac (Datura ceratocaula) se llama también Atlynan, “Madre del agua” 
o “Nuestra Señora de las aguas”, porque es una especie acuática de Datura, 
que crece en pantanos o pequeños depósitos de agua. Puede ser, por ello 
(como destaqué antes), la deidad que se representa en el fresco teotihuacano 
deTepantitla, y por su tocado con una cara de quetzal vista de frente y largas 
plumas de esta ave a los lados, la deidad se identifica también con la gran 
flor acuática alucinógena, la quetzalaxochiatL Nimphea ampia o ninfea blan¬ 
ca, que ingerían los señores en sus reuniones. 

También de Teotihuacán, destaca un mural de la zona V-A de Tepanti 
tía, que representa un felino, de cuyo cuerpo emerge una planta con gran¬ 
des flores alucinógenas (Uriarte, 2006: 41). Son muy parecidas a las que 


25 Aguirre Beltrán considera que el ololiuhqui es una Datura , pero, como señalé arriba, 
se trata de otro género: Turbina corymbosa. 









brotan del gran árhol que se levanta sobre la diosa Atlynan, "Madre del 
agua”, identificada con la nexéhuac (Datura ceratocaula) que parece haber 
sido representada en el fresco de'lepan ti ría mencionado lincas arriba, se¬ 
gún mi interpretación. Ln los cálices de las flores que emergen del jaguar 
se dibujaron ojos, así como en una especie de chorros que caen de ellas. 
Los ojos que se dibujan en estas flores psicoactivas simbolizan la "visión” 
que el chamán logra con su ingestión. Así el jaguar, como Señor de los 
Animales y como símbolo de la fertilidad y del inframundo, está ligado 
a las flores alucinógenas y a los chamanes, tanto entre los nahuas como 
entre los mayas, como destacaré en el Capítulo III (Fig. 23). 

Según las fuentes escritas, las Datura se usaban principalmente como 
medicamentos, pero tienen poderes narcóticos muy fuertes. Del wlorttzin 
h- dice que curaba fiebres (bebido en una infusión ligera); dolores del pu 
bis, gota c hínt hazoncN diversas (untado); me/rlado ton daca de huevo y 
'in'ado, manaba lieiídai y desúilabiadmas, set arlo al sol y liet lio polvo, i U 
uhx íMjííííIa ile la espalda; rumiado ron tufas verbas, una piedrerllla que 
f m wmifd ni d íuu lir de las golondrinas y sangre ilr esias, tura estnuviá 
o tu iólul-i. sana también dolor tic costado y oídos supurados {JhfYumur 
Cotkx, 1950-1969, II; WsSiménn. 1977; Sahagún, 1969,111: 170, 177, 


Figura ?1 
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Figura 23 

Jaguar Mural de la zona V-A de 
Tepantltla. Teotihuacán. Tomado de 
Arqueología Mexicana. XIII (78): 41 


181; Códice Bndiano f 1964: 179, y versión de Francisco Guerra, 1955: 43, 
113). 

Vetancurt (1971: 63) habla de una variedad de toloatzin llamada iztac 
toloatzin , de callos volubles que contienen leche; esta, bebida, sana el có¬ 
lera y la flema. Se rraia, seguramente, de la planta a la que llaman hoy en 
Tepo/tlán “quiebrahuesos”, porque su leche, aplicada, cura las fracturas. 
Dice I lemández que cuatro hojas de talan, machacadas con agua, curan 
dolores de todo el cuerpo, “pero hay que cuidar de no exceder la canti¬ 
dad dicha, pues produciría enajenación, visiones y delirios" (Hernández, 
1959, II: 66). 

Y respecto de su uso por los poderes alucinógenos que tiene, dice el 
mismo Hernández; 

Comen estos los indios de noche, después de ayunar todo el día y de pu¬ 
rificar roda la casa, para encontrar así las cosas que han perdido o Ies han 
robado, y poder ver, encerrados dentro de su casa, la imagen del ladrón (Her¬ 
nández., 1959, 1: 370). 26 

Esto revela que el toloache se empleaba también en ceremonias de adi¬ 
vinación. pero no hemos encontrado referencias sobre su uso para diag¬ 
nosticar enfermedades, como se hacía con los ololiuhqui y el peyote. 

El tlúpall según las fuentes, tiene dos variedades: una con fruto sin 
espinas, como limones, hojas anchas, lloies blancas y semilla negra y he 
dionda íf'ig. 74). I lemández le llama t/apail palma ti. otra, de fruto 

espinoso, llamada utufáintlufi con llores también Flamas, t'uo xhr 


u Díte que los mcdioacancnses le Human esqiut y los mexicanos toloatzin. 













nombres comunes es “higuerilla del infierno”, ya que, por su aspecto y 
por extraer aceite de ella, fue confundida con el ricino, llamado así en 
España, del que también se extraía aceite.” 7 Sus hojas se machacaban y se 
aplicaban para curar tumores; mezcladas con tizne, sanaban la gota y la 
hinchazón; y de su fruto se sacaba aceite medicinal, de mal olor, que tam¬ 
bién servía para los candiles; su semilla negra, llamada chamico, quitaba el 
frío, untada “por el lomo abajo desde el celebro”; bebida en agua curaba la 
gota, quitaba dolores y... 

...si estas pepitas se dan en vino o agua emborrachan, y adormecen los 
miembros, y si se añade cantidad, el que las toma queda veinte y quatro 
horas dormido, y para despertar se le pone vinagre en las narices o ceniza en 
la frente; pero si cargan la mano duermen para siempre (Vetancurt, 1971: 

53, 56). 28 



Figura 24 
Tlápatl. Códice Florentino, 
Libro 11, dibujo 515 


La Relación de Quautlatlauca y Huehuetlán asienta: 

Hay otra yerba en este pu[ebl]o, la cual llaman “la higuerilla del infierno”; 
hdeese de unos piñoncillos que tienen aceite de la tierra; es cosa probada 
piar]a todas las enfermedades (Relaciones geográficas del siglo XVI , 5: 31). 


El tlápatl se usaba también como somnífero, poniendo sus hojas en la 
almohada, del mismo modo que lo usaban los mayas (Hernández, 1959, 
II; 66). Frecuentemente se identifica al tlápatl con el toloatzin , tal vez por¬ 
que éste fue un nombre común para las Datura; sin embargo, en las pro¬ 
pias fuentes escritas se hace a veces una diferenciación: el Códice Badiana , 
por ejemplo, habla de “dos arbustos” llamados tahua y tlápatl cuyas ho¬ 
jacolocadas debajo de las orejas, curan oídos supurados (Códice Badiana, 
1955:43). 

Id míxitl descrito como "yerba que altera el Cerebro” (Simeón, 1977: 
279), puede ser otra Datura o una Brugmans¿a> a la que se confunde con 
el tlápatl porque, como señalamos antes, las dos palabras juntas expresa¬ 
ban “locura, necedad, insensatez"; incluso al borracho que bebía mucho 
pulque (seguramente ya en la ¿poca colonial) se le censuraba, aludiendo 
al míxitl tlápatl Dice Sahagún: u ... muy bien dijo el que dijo, que el bo¬ 
rracho es loco, y hombre sin seso, que siempre come tlapatli y mixitV* (Sa¬ 
hagún, 1969, II: 106). Sin embargo, el míxitl es otra planta y con poderes 
terribles, como lo expresa el propio Sahagún, quien asienta que la planta 
llamada así es: 

...pequeña y parrada, es verde y tiene semilla; es buena contra la gota, po¬ 
niéndola molida, donde está el dolor. Ni es comestible ni bebible; provoca 
a vómito, aprieta la garganta y la lengua; provoca sed y hiende la lengua, y 
si se come o bebe no da mal sabor, ni mal gusto, pero luego quita todas las 
)ucr/MW del cuerpo; y *i¡ tiene tibíenos los ojos el que la come no los puede 


fy/b/* #.( ju j tur í \ i , \a liigMetilIfi dd ifiliüiiiu vu > 

fohittttw* áflii Vpm/m*. cu fciut tort* gen# uffiúts dd Vi y, 1 

,,,, Verlkmátub*, I9V>, Ih uu, |M(l. Slh^n, IWh III. Ihtvmtm' \'m 
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Figura 25 

Tlazolpahtfi o alipondiaxóchitl. 
Floripondio 

(fotografía de Mercedes de la Garza) 


más cerrar, y si los tiene cerrados no los puede más abrir, y si está enhiesto 
no se puede más doblar, ni bajar, y pierde el habla (Sahagún, 1969, III: 
292). 29 

Tlazolpahtu o alipondiaxóchitl 

Una planta con fuerte poder alucinógeno es la llamada en castellano flori¬ 
pondio o furifundio. Aguirre Beltrán (1950) dice que es Datura arbórea , 
y Schultes y Hofmann denominan al floripondio Brugrnansia aurea (que 
es el nombre actual para la antes llamada Datura arbórea , aunque otros la 
consideran Datura candida). Es un arbusto con hojas grandes, flores col¬ 
gantes, de 18 a 23 cm de largo, en una variedad, de color amarillo, y en la 
más común, de color blanco (Fig. 25) (Schultes y Hofmann, 1982: 36). 
Sólo puede reproducirse mediante esquejes o tallos que se encajan en la 
tierra, pues no produce frutos ni semillas. 

El floripondio y las otras plantas del género Brugrnansia son nativas de 
América del sur, donde tuvieron y tienen un uso ritual. B. arbórea > B . áu¬ 
rea y B. sanguínea crecen en una altitud de 1800 m. Las semillas son usa¬ 
das como un aditivo de la chicha. Las hojas y las flores molidas se preparan 
como infusión, a veces mezcladas con tabaco. Estas plantas contienen los 
mismos alcaloides de tropano que las Datura , como escopolamina (80%), 
que causa los efectos alucinógenos (Schultes y Hofmann, 1982: 128-129). 

Se conoce su empleo como alucinógeno en los Andes y en el Amazo¬ 
nas, donde se llama toa. En Colombia llaman tonga a la Brugrnansia san¬ 
guínea , de flores rojas, que fue usada por los sacerdotes del Templo del Sol 
en Sogamosa. Los guambíanos actuales del sur de Colombia le llaman yas 
o borrachero; los mapuches de Chile la denominan miyayr, y los peruanos 
huacacachu, 

Aguirre Reltrán identifica al floripondio con la tlazolpahtli , que es des¬ 
crita en el Códice Badiano (1964: 161) como una hierba que nace junto 
a los hormigueros y que al parecer se empleaba para producir sueño, un¬ 
tándola en la frente mezclada con hiel de golondrina y cocbizxihuith otra 
hierba no identificada, y que también provocaba sueño, Martín de la Cruz 
da los mismos dalos, y añade a la pomada el jugo exprimido de una hier¬ 
beara llamada huihuitzyo (López Austin, 1975: 86). 

En Santa Catarina, Morelos, me informaron (Paulino Portugal) que el 
floripondio se llama en náhuatl alipondiaxóchitl; sin embargo, alipondia 
no es un nombre náhuatl, y no hemos encontrado datos sobre el uso anti¬ 
guo del floripondio. Seguramente llegó a Mesoamérica después de la con¬ 
quista y el nombre es una mezcla de náhuatl y español. Pero en la actua¬ 
lidad, los nahuas emplean tanto la hoja como la flor, para curar fracturas 
y dolores, machacado y aplicado en la parre dañada, enfermedades que, 
según las fuentes antiguas, y hoy día, S se curaban y se curan con toloatzin 
En muchas ocasiones se confunde con el ¡hipad y se le llama estramonio 
(nombre español), como a éste. En la taxonomía indígena ex, avi, uno de 
los toloaches, 


29 Ver Relación de CuzctuLin , en Relaciones geográficas del siglo m 1 l )82-1 1 )86,11: ] 01. 
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13 pipiltzintziruli, palabra que significa “niñitos”, es una planea psicoactiva 
que lúe usada ritualmente por los nahuas en ceremonias de adivinación 
y para interpretación de los sueños, según Vetancurt. Este dice que hay 
hembra y macho; tiene hojas como de cempoabcóchitl y raíz como de pé- 
yoti y sobre su uso asienta: 

Tómanla bebida para no sentir cansancio, y aplicadas por modo de emplas¬ 
to cura las partes desconcertadas, en el agua ordinaria aprovecha al calor 
dd hígado, y aunque los Naturales las estiman, los Españoles las aborrecen 
por supersticiosas, porque aquéllos las suelen tomar para adivinar, y saber 
lo oculto en sueños, mézclase con zacazili, y ololiuhqui para las fracturas 
{Vetancun, 1971: 62). 

Según Aguirre Beltrán (1978: 26), en el Archivo inquisitorial se la 
menciona como una planta cultivable que se seca, se bebe diluida en agua 
y provoca alucinaciones: "Decían malas cosas y hablaban con ella dispara¬ 
tes”. Se empleaba también para diagnosticar y sus flores se llamaban “rosas 
de pepetichinque” (la palabra náhuatl mal escrita). Su uso se prohibió por 
el Santo Oficio y los adeptos, que portaban la planta como amuleto, fue¬ 
ron perseguidos. Un juicio de 1 704, por ejemplo, se denomina: “El Señor 
Inquisidor Fiscal contra una mulata llamada María, por usar la yerba Pi- 
pilchichintle y otras”.’ 11 Quezada (1975: 92) afirma que se usaba para la 
adivinación amorosa, basándose en documentos del Archivo General de 
U Nación, como el que hemos citado. Esto significa que, como el ololiuh- 
tpti y otras plantas psicoactivas, el uso del pipiltzintziruli sobrevivió a la 
conquista española. 

Se ha sugerido que d pipiltzintziruli es Salvia divinonim, conocida co¬ 
múnmente con los nombres de “hierba de la pastora” y “hierba de la Vir¬ 
gen”. La salvia es una planta herbácea con hojas dentadas y flores azu losas 
que nacen en panículas de hasta 41 cm de longitud. Tuvo y tiene un uso 
medicinal y tiene propiedades alucinógenas (Schultes y Hofmann, 1982: 
55). 31 Esta identificación es verosímil, pues las florecitas psicoactivas de 
la salvia que forman grandes racimos, pudieron haberse nombrado sim¬ 
bólicamente pipiltzintziruli, “niñitos”, o bien, los “niñitos” referirse a las 
semillas color café oscuro de la salvia. 

Por su nombre, la planta está relacionada con Piltzintecuhtli o Piltzin- 
tli, dios joven del maíz tierno, los alimentos y el placer, que se identifica 
con Xochipilli, la deidad de las plantas sagradas, por aparecer ambos como 
d compañero de Xochiquetzal, diosa de las flores y del amor. Piltzintc- 
Lulitli y Xochiquclzal son los padres de Cintcod Iutlaeoliuhqui. el maíz 
maduro, que, tomo liemos dicho ames, se identifica con el ohduhfpii. Es 
T mí, 4 ? trata de otra planta mn lada simbólicamente con rl mai/, t omo 

’ i‘imite (Wm/HMt iiihmwl PmiuNdu- ¡hhIi-í Inqnki.i.in W\\ 

til l \. I’íljil*: .“lU V./l, Aldllvu liPil«-‘lit| ib* U N.|* irili, St-H-ivi.il I* .Id VlUvl 

41 Ver ÜÍTO, 1976: I36ss. 
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Figura 26 

Semillas de PtlUintzintti o Tt&nzmtfe 
(fotografía de Mercedes de la Garza) 
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el peyote y el ololiubqui» y muy relacionada con éste (Aguirre, 1978: 27, y 
1973: 138). 

Es también una planta de Tláloc, pues en varios textos, Piltzintecuhtli 
se identifica con este dios. Y la liga con la deidad de la lluvia se reforzaría 
si se tratara realmente de una especie de salvia, ya que la chía , que es Salvia 
hispánica , decora el rostro de la imagen de Tláloc, según las descripciones 
que hacen los informantes de Sahagún: 

Su cara teñida de negro, 

su cuerpo esrá embadurnado de negro. 

Su rostro con motas como granos de salvia 
[ mixchiaviticac ]... 

Y los dioses Opuchtli, Tomiyauhtecuhtli (“El señor de nuestras espi¬ 
gas”) y Napatecuhtli (“El cuatro veces señor”), que son Tlaloques, se re¬ 
presentaban del mismo modo (León-Portilla, 1958: 121, 131, 139, 141). 
La chía no tiene sustancias tóxicas; Rémi Siméon la describe como “planta 
cuya semilla sirve para sacar aceite y da, en infusión, una bebida mucila- 
ginosa muy agradable, nutritiva y refrescante”. Ello significa que sólo se 
asocia con el pipiltzintzintli por pertenecer a la misma especie. 

Por otra parte, es posible que el pipiltzintzintli corresponda a una plan¬ 
ta que actualmente en Tepoztlán es llamada piltzintzintli: un bejuco con 
vainitas llenas de semillas de color negro y rojo, que se comen para los 
“aires”, una diariamente, hasta doce (Fig. 26). Se dice también que si se 
encajan doce de estas semillas en la puerta de una casa se oye un llanto de 
niños (Don Lauro Conde, comunicación personal). 

Yauhtu 

El yauhtlu Tagetes lucida (Fig. 27), fue (y sigue siendo, como veremos 
después) una de las plantas sagradas más importantes entre los nahuas. 
Sus nombres comunes son pericón, San Miguel, periquillo, flor de Santa 
María, yerba anís, yerba de nubes, “amarillo espiritado” (en los conjuros 
pronunciados durante el parto). Pertenece al grupo de plantas de Tláloc, 
o sea, las plantas sagradas, y tal vez fue la que ocupó el sitio principal, 
pues era una epifanía del dios, según se expresa en una oración del Códice 
Florentino: 

Oh Señor, oh nuestro dueño, Oh Tlamacazqui, Oh Xoxouhqui [oh verdísi¬ 
mo], Oh señor del Tlalocan, Oh señor del incienso [yiauhioe —oh yiauh- 
tli (personificado)]. Oh señor del copal: en verdad, los dioses del incienso 
[iauhique iauhtli (personificados)], los señores del copal —nuestros seño¬ 
res— se han refugiado... (Ortiz, 1980: 293) 

Y mm de los ll.iloques, según los inhúmame* de N.dugun. eia Yauh 
queme» "el vestido de yauhth que lleva “su gorro de papel pintado de 
color de yauhUi" (Lcun Portilla. 19^8; 131). 

El yauhtli es una yerba de flores amarillas, en cerrados ramilletes, per¬ 
fumadas, que florece en tiempo de lluvias y que, fumada, parece lener 








efectos alucinógenos (Schultes y Hofmann, 1982: 57); 32 sin embargo, no 
tenemos referencias de un uso adivinatorio de ella, sino que fue principal¬ 
mente medicinal, preparada como infusión, y también se empleó como 
incienso, mezclada con copal. Entre sus diversas virtudes curativas, se 
señala que evacúa la orina, estimula la menstruación, provoca el aborto, 
favorece el parto, quita el dolor de cabeza, combate los venenos, sana dia¬ 
rreas, empacho y ulceras, deshace tumores; mezclada con cacao y con está¬ 
ñate cura la tos y el frío y sana a los que escupen sangre y tienen calentura 
(Sahagún, 1969, III: 326-7; Hernández, 1959, 1: 206, 304, 323-325; Fio - 
rentine Codex , 1950-1969, Libro 11: 145; De la Serna, 1953: 249; Rui/, 
deAlarcón, 1953: 135). 

Pero según las fuentes, el yauhtli también tenía efectos sobre la mente: 
Vetancurt dice que “aprovecha a los locos”; Hernández, que “alivia a los 
dementes y a los espantados y atontados por el rayo”, y el Códice Florenti¬ 
no señala que “si a alguno le truena un rayo o se hace malvado, arde junto 
a él. Con ella algo se alivia” (Vetancurt, 1971: 62; Hernández, 1959, I: 
324; López Austin, 1971: 135).‘ ?J Así, sus poderes psicoactivos parecen 
producirse mejor cuando se quema o cuando se aspira en forma de pol¬ 
vo. El Códice Florentino y Sahagún confirman esto al describir la fiesta 
de Xocotl Uetzi: dicen que a los esclavos que iban a sacrificar quemados, 
primero les arrojaban polvo de yauhtli en la cara “para que perdiesen el 
sentido y no sintiesen tanto la muerte”; en seguida, les ataban las manos y 
los tobillos, y los arrojaban al fuego (Florentine Codex , 1950-1969, 2: 115; 
Sahagún, 1969, 1: 121). 

La diosa de las yerbas medicinales, Teteo Innan está muy directamente 
asociada con el yauhtli, pues es par roña de las parteras, y esta planta tenía 
un importante uso obstétrico, como liemos señalado. Un himno dedicado 
a la deidad dice: 


Amurillas son tus llores. 

Es nuesLia Madic, la del rostro con máscara. 

¡Tu punto de partida esTainoanchan!... 

La diosa está sobre el redondo cacto; 

Es nuestra Madre, Mariposa de Obsidiana... 

En las Nueve Llanuras,, 
se nutrió con corazones de ciervos 
(Sahagún, 1969, IV: 296). 

Además de las flores amarillas, que tal vez son de yauhtli, este himno 
menciona un "redondo cacto”, que puede ser peyote; una epifanía de ma¬ 
riposa, animal sagrado, el cual también se encuentra posado sobre un mo¬ 
tivo redondo en la escultura de Xocbipilli (que ha sido interpretado como 
un hongo, pero tpn? bien puede ser un botón de peyote)? “nueve llanuras”, 


JWÍÍ 411 HWtyMU i|Ut' i 14» üllliluOgilli| a V HM/ HU) díte qiji'OU 
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(ífíiTifti "vjiriniin t* linjgüíiL'* «l(iilliirt ,k » til pi'yiiu”. c Itii .1 Miinliwz M„ las pimías wr>/» 
d tifón ó*: México* quien asegura que alguna tic las cspctics tic Tagetes es na ittuiai y lóxita. 
-•* I Icrnándcz dice que los mcchoacanenscs le llamaban izitziijui, 




Figuro 27 

Yauhtli o pericón (fotografías 
de M«rc*d«s d« la Garza y dibtuo dt> 
Planta* tte fáx diosos, p £T) 
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alusión al inframundo, a donde suelen ir sin necesidad de morir los que 
logran externar su espíritu; y corazones de ciervo, que es la epifanía animal 
del peyote, por lo que “nutrirse" con ellos puede significar comer peyort. 
Además, la diosa procede de Tarnoundum, es decir, parece formar parte 
del grupo de dioses que Mugieron del s.itrific.idn árbol florido del lupaf 
original. 

Hay otras variedades del género Tagetes que usaban los nahuas, princi¬ 
palmente para curar; ellas son el cempoalxóchitl (Tagetes erecta) , el macuil- 
xóchitl (Tagetes canulatd) y el llamado tepecempoalxóchitl o “cempasúchil del 
cerro' 1 . Hernández destaca que hay siete variedades y que sanan diversos 
males y excitan el apetito venéreo. Se usaban como ofrenda a Huitzilo- 
pochtli, ensartadas en hilos, en la fiesta del noveno mes, Tlaxochimaco. 
Del macuilxóchitl\ cuya personificación es la deidad del mismo nombre, se 
dice que hay macho y hembra, ésta es grande y aquél, pequeño y con una 
sola flor (Sahagún, 1969, 1: 183; Tíorentine Codex , 1960-1969, 1 1: 200; 
Hernández, 1959. I: 221). Como hemos dicho antes, las plantas psicoaoj 
tivas sagradas por lo general se consideraban diferenciadas sexualmente, 
por lo que estas, si no son psicoacrivas, sí están muy relacionadas con esc 
grupo de plantas. 

iZTAUHYATL 

Una de las hierbas medicinales más usadas entre los nahuas hie el iztauhyatl 
"agua de la deidad de la sal” (Hig. 28), cuyo nombre castellanizado es esta¬ 
ñare, y se ha identificado como Artemisia mexicana. Sahagún dice que “son 
los ajenjos de esta tierra, que son como los de España” (Sahagún, 1969, III: 
327). Esta planta se identificó con el ajenjo [Anemisia absinthium) y que no 
existía en América, por ser del mismo género. Ambas especies no son pro¬ 
piamente alucinógenas, pero son psicoactivas (en el sentido que damos aquí 
a este término) porque tienen una sustancia llamada tullona que es tóxica y 
produce alteraciones cerebrales, las cuales dan lugar a convulsiones y aluci¬ 
naciones (Lozoya, comunicación personal). Tal vez por eso forma parte de 
las plantas sagradas. 

El Códice Florentino asienta que el iztauhyatl es pequeño y duro; de ra¬ 
mas cenicientas y follaje espeso; amargo como el ajenjo de Castilla y medi¬ 
camento para muchas cosas; bebido cura la tos, la flema, el vértigo, la fiebre 
y aclara la orina. Cuando alguien está angustiado “en su corazón” o su hu¬ 
mor es opresivo, se cuece el centro de los troncos y se bebe el agua. Se unta 
en la cabeza para quitar piojos. El jugo se aplica a los senos para curar tu¬ 
mores mamarios. La Relación de Temazcaltepeque dice que es “como incien¬ 
sos de Castilla, con que se sahúman y lavan porque es yerba de buen olor, 
y les aprovecha para el dolor de cabeza” ( Códice Florentino > 1950-1969, 
Libro 11: 165; Relaciones geográficas del siglo xvi y 1982-1986, II: 149). 

Como era una planta de Uixtocíhuatb la diosa de la sal, en la fiesta de 
Tecuilhuitontli las mujeres hacían guirnaldas de iztauhyatl y de flores. Asi¬ 
mismo, estaba relacionada con el dios Opochitl, uno de los Tlaloques; ello 
muestra que era también una de las plantas sagradas de Tláloc (Sahagún, 
1969, I: 1 17; León-Portilla, 1958: 103). Por eso, se usaba también para 









curar al “tocado de rayo ', mezclada con varias otras yerbas, en una poción Figura 28 

... r _ . ,, , . , Iztauhyatf o es tafia te. Códice 

caliente que se daba a beber al enfermo. 1 amblen le untaban una cataplas- Florentino. Libro 11, dibujo 567 

ma con iztauhyatl , yerbas diversas que habían sido tocadas por el mismo 

rayo, incienso blanco, cera de xochiocótzotl (liquidámbar) y yauhtli. Y por 

ser planta de Tláloc, su jugo untado en el pecho ayuda a cruzar un río 

{Códice Badiano, 1964: 181). 

El empleo del estafiate continuó durante la Colonia, ya que lo mencio¬ 
nan varias fuentes, entre ellas De la Serna, quien dice, por ejemplo, que 
un curandero a una negra enferma “...con la yerba que llaman Estaphiate 
le estava curando las espaldas con arta indecencia” (De la Serna, 1953: 

101). Y se usaba para la magia amorosa, al lado de invocaciones para que 
regresara el amante (Quezada, 1975: 95). 

PLANTAS PSICOACTIVAS DE LOS SEÑORES 

Los nobles acostumbraban ingerir o fumar hongos y plantas psicoactivas 
al terminar sus banquetes, como hemos señalado en el caso de los hongos. 

Quizá esta costumbre tuvo algún sentido ritual, pues, al salir del estado 
alucinante, se hacían ofrendas a los dioses; pero, si es así, ese sentido fue 
sólo la vivencia de externamiento del espíritu y la comunicación con lo 
sagrado, sin el fin práctico que tuvo la ingestión de alucinógenos en las 
ceremonias chamánicas, que fue diagnosticar enfermedades y curarlas, en¬ 
contrar personas y cosas perdidas y conocer el futuro, principalmente. 

Los hongos y plantas psicoactivas que usaban los señores se mezclaban 
generalmente con cacao, que se bebía al terminar el banquete, o bien se 
pulverizaban para ser fumados, en combinación con tabaco y con resinas 
olorosas como el liquidámbar. Un poema, que parece referirse a esos fina¬ 
les de reunión, asienta: 
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1J cacao floreciente [.xochiracahuatt\ 

ya má enardeciendo; 

la flor de tabaco 

ya lia repartido 

Si no |n saborea mí corazón» 

rmbrhi^a .1 mi uíitü//i0 
«"iiirllisiy, 1964. lí IH) 


Knire las llores usadas en estos preparados que se mezclaban con el c¿/- 
cauntly para producir el xochi cacahual h están: yollaxóchitl, mecaxóchitl , tlil 
xóchttL tecomaxóchitL quetzalaxochiatl y teonacaztli o xochinacaztli. 

Cacauatl 


El cacao, Theobroma cacao (Fig. 29), es él mismo una planta psicoactiva, 
pues contiene teobromina que es un estimulante semejante a la nicotina del 
tabaco. Hernández (1959, I: 303-305). al describir el árbol del cacao o ca- 
aihonquáhuith menciona el uso de esta semilla como moneda y describe la 
bebida, que Molina y Simeón registran como cacduaatl (Simeón, 1977; Mo¬ 
lina, 1970: 10). Preparada sólo con cacao, la bebida se usaba como medici¬ 
na para “templar el calor y mitigar los ardores a los enfermos de gravedad”. 
Mezclada con holli cura la disentería. Pero generalmente se preparaba con 
distintas flores, frutos y plantas molidas. Según Hernández, se le agregan 
frutos de mecaxóchilL de xochinacaztli y de Uilxóchith que fortalecen el cora¬ 
zón y el estómago; se agita la mezcla y se vacía de un vaso a otro hasta produ¬ 
cir espuma. “La propiedad de la bebida compuesta es excitar el apetito ve¬ 
néreo; la simple refresca y nutre grandemente” (Hernández, 1959, II: 305). 

Otra forma de preparación es como chocóllatl : semillas de cacauatl y de 
póchotl en igual cantidad. Este pochotl no es el árbol que hoy llamamos po¬ 
chote, con espinas en el tronco y que da semillas cubiertas de una espesa 
capa de pelusa, como algodón, sino una yerba con flores amarillas como 
las de cacaloxóchitl (Hernández, 1959, II: 120). Esta bebida engorda mu¬ 
cho, por lo que “la administran también con gran provecho a los tísicos, 
consumidos y extenuados” (Hernández, 1959, I: 305). 

Y por muchas otras fuentes sabemos que el cacao se mezclaba también 
con hongos y flores ps i coactivas, como la cacauaxóchitl y la teconmxóchitl , 
costumbre que pervive hasta hoy. 


POYOMAXÓCH/TL O POYOMATU Y CACAUAXÓCHITL 
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Figura 29 
Planta de cacao 


En los poemas nahuas se mencionan frecuentemente flores con poderes 
psicoactivos (que Garibay traduce como “narcóticos”) a las que llaman po- 
yomatli o poyomaxóchiti Por ejemplo, en el canto de Totoquihuatzin, rey 
deTlacopan, se expresa, asociando esas flores con las creaciones artísticas: 

Aquí ofrendo ahora flores que narcotizan 
[poyomaxóchiti ], 

son pinturas de cancos de mil colores 
(Garibay, 1965, III: 19). 
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Yen un monólogo» Nc/ahualcóyotl dice: 




-„\A* Uehi» I ](u i*nihrt.l¡'il 1 l I tiU'rttt poytirtM It 
va llegaron las (lores que cautín vértigo,** 
son llores de placer que se esparcen... 
con bellas flores narcóricas [qurtzdlpoymmul] 
se tiñe mi corazón... 

(Garibay, 1968, III: 11) 

Cari hay describe poyomatli (poyo ñau poyan) como “ bebida rnixiurada 
de llores aromáticas”. o como “narcótico de llores” (xochin poyan) ((¡ari- 
bay 1965, II: CXXII), pues en los poemas el nombre se refiere, al parecer, 
al poder alucinógeno de varias flores, no a una flor en especial. 

Sahagún menciona el nombre al describir los cañutos para fumar; 

...se hacen de muchas y diversas maneras, de hierbas olorosas, molidas y 
mezcladas unas con otras, con que los tupen muy bien de rosas de especies 
aromáticas, del betún llamado chitpuputli, y de hongos, de rosa llamada po- 
yomatli y de otras (Sahagún, 1969, III: 1 51).^ 4 

Obviamente, los hongos y las flores incluidos en esta mixtura eran alu- 
cinógenos, pues las flores eran poyomatli , “flores que narcotizan”. El uso de 
estos cañutos por los gobernantes se corrobora con una imagen de Mocte¬ 
zuma, que lleva un cañuto para fumar en la mano derecha y un ramo de flo¬ 
res en la izquierda ( Códice Vaticano Latino 3738, Lám. LXXXIV) (Fig. 30). 

Rémi Simeón dice que la poyomatli es una flor parecida a la rosa, pues 
a todas las flores grandes les llamaban rosas, pero Hernández es más pre¬ 
ciso: describe a la poyomaxóchitl como flor blanca con el extremo amarillo 
como la cacaloxóchitl o “flor de cuervo” (Hernández, 1939, II: 96), que es 
la plumería (Plumería rubra). Se refiere a los pistilos amarillos que sobre¬ 
salen del cáliz de la flor. La plumería tiene flores amarillas, blancas y rojas, 
muy perfumadas, las cuales se usaban en los ritos para hacer guirnaldas; 
es una de las llamadas “flores de mayo” ( Florentine Codex , 1950-1969, 
Libro 1 1: 205; Sahagún, 1969, III: 329). ^ Además, tanto esta flor, como 
esa poyomatli blanca, eran el mejor remedio para la “mente abdérica” y la 
“micropsiquia” (temor o pusilanimidad), según el Códice Badiano\ éste 
registra que se mezclaban con otras plantas, tierra blanca y agua de río o 
de lluvia, en una poción para beber, y con ellas se preparaba un ungüen¬ 
to, al que añadían sangre de zorra y de zorrillo, sangre y excremento de 
lombriz y de acucueydlotL laurel, excremento de golondrina triturado en 
agua y espuma de mar (Códice Badiano (Guerra), 1955: 193). 

En otra parte, Hernández dice que poyomatli es una especie de helécho, 
pero que “hay otra raíz del mismo nombre, con la cual, por una extraña 
locura, creen los indios que se les revelan cosas ocultas y venideras’ (Her- 



Figyra 30 

Emperador Moctezuma con cañuto 
de fumar y oliendo un ramo de flores. 

Códice Vaticano Latino 3738. 

Lám. LXXXIV 


** Ver Pomar, 1975:35. 

” Ver Clavijero, 1968: 11. Estas flores se usan todavía hoy en Tcpoztlán para hacer 
guirnaldas que se ofrecen a los santos y se cuelgan en las cruces de los caminos; es decir, 
han conservado su sentido ritual. 


99 



nándcz, 1959, 1: 105); por esia cita se confirma que el término poyomaüt 
se aplicaba a distintas flores y plañías con efectos psicoaeiívo*. 

Por su parte, el Códice Florentino menciona las flores poyomatli ai des¬ 
cribir a la cacauaxóchitl (Fig. 31). una de las plañías ruis mencionada!* en 
los poemas nahuas, que no es la Hor del cacao, sino, según el Florentino , 
un árbol amarillo, pequeño, como el acitUloxóchítL y fragante corno el 
yolloxóchitl. Su olor es muy denso y penetrante Tiene flores tomo copa*. 
M F.l nombre de sus flores es poyomatli *; el árbol, las flores y el follaje tienen 
agradable olor, perfumado, aromático ( Florentine Codex , 1950-1969, 11: 
202 ). 

Dibble y Anderson identificaron al cacauaxóchitl como Lexarza june- 
bríSy mientras que Wasson y Schoenhals dicen que es Quararibea funebris , 
gran árbol tropical con flores blancas (Wasson, 1983: 101-102, 124; Scho¬ 
enhals, 1988). Pero ambos nombres científicos son sinónimos. Lo esencial 
es que las flores son poyomatli , es decir, tenían efectos psicoactivos, pues el 
propio Códice Florentino dice más adelante; 

Poyomaxóchitl 

Kste es el cáliz de cacauaxóchitl. Dicen que lo hace a uno tartamudear, que 

lo enloquece, que lo excita. Lo hace a uno tartamudear, lo enloquece a 

uno, lo excita (Códice Florentino , 1950-1969, 11: 212). 56 

Un los poemas nahuas se confirma la relación enrre el cacauaxóchitl y 
sus flores poyomatli : 

8c yerguen nuestras flores en el tiempo de lluvia. 

Y la flor de cacao [ cacauaxóchitl ] fragante se va abriendo, 
exhala aroma y caen en lluvia enervadoras flores 
[poyomatli] (Garibay, 1968, III: 5). 

Pero también se llamaba cacauaxóchitl a una planta descrita por Her¬ 
nández como un arbusto con muchos tallos, hojas ‘corno de solano” y 
flores escarlata, oblongas, con forma de corales, de donde salen cápsulas 
también oblongas, pequeñas y negras. Señala que se muelen estas cáp¬ 
sulas y se agregan al cacauatl (cacao) para aumentar su espuma y darle 
cuerpo. Además, el polvo es curativo, pues instilado en la nariz con agua 
contiene hemorragias y el jugo cierra las heridas (Hernández, 1959, II: 
232). O sea, no se trata del gran árbol con flores blancas, sino de otra 
planta que agregaban al cacao. En el Códice Magltabecchiano, fol. 84r se 
dibuja a dos personajes sentados comiendo flores sagradas a los lados de 
un arbusto con flores en color escarlata, como las define Hernández, y lar¬ 
gos pistilos amarillos (Fig. 32). La imagen revela que este arbusto también 
era psicoactivo. 

Hoy día se siguen usando las flores blancas del cacauaxóchitl (denomi¬ 
nadas "rosas de cacao” y "madre de cacao”) en una bebida llamada pozon - 
que, que incluye maíz y cacao (Schoenhals, 1988). 3l 

,6 Trad. de Wasson, 1983: 138. 

En Chiapas se le llama puzunque. 




Figura 31 

Cacauaxóchiti. Códice Florentino, 
Libro 11. dibujo 684 


Tecomaxóchitl 

Otra planta psicoactiva (muy cercana a las Datura , ya que contiene al¬ 
caloides alucinógenos, como la escopolamina 38 ), es la tecomaxóchitl o 
chichiualxóchitl (Fig. 33), Solandra guerrerensis; se conoce también como 
itzuquatzitziqui . Es una planta trepadora que en Morelos se denomina 
comúnmente “copa de oro” por sus grandes flores amarillas en forma de 
copas; da frutos verdes, redondos, como de 8 cm de diámetro, que con¬ 
tienen hileras de pequeñas semillas negras. Dice Sahagún que también se 
llama chichiualxóchitl porque la flor, que es olorosa y hermosa, parece seno 
de mujer. Y el Códice Florentino la describe como una planta trepadora, 
con tallos como cuerdas, perfumadas flores amarillas como campanas y con 
estambres; añade que se bebe mezclada con cacao, pero muy diluida, pues 
cuando se bebe mucho, sobreexcita los testículos y causa la muerte por 
sed; pero tomando una poca en mucho vino, calma y aquieta (Sahagún, 
1969,111: 332; Florentine Codex. 1950-1969, Libro 1 í: 206). 

38 Según Schultes y Hofmann, 1982: >6. 
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Figura 32 Al parecer era otra de las flores que usaban los nobles en sus banquetes, 

Códice Magüabecchiano. foja 84r , . 

otra poyomatli , pues Hernández asienta que los principes indios las siem¬ 
bran en sus huertos”, y, como hemos dicho, se añadía al cacao, la bebida por 
excelencia de los señores. Pero también era medicinal: se usaba para sanar 
‘envaramiento” del cuello, provocar la orina, curar la tos y el dolor de cabe¬ 
za y, como otras plantas psicoactivas, aliviaba la gota (Hernández, 1959, I: 
141-142; Sahagún, 1969, III: 17, 181; Florentine Codex , 1950-1969, Libro 
11: 146). 39 La Relación de Huaxtepeque informa que la corteza del tecomaxó - 
chid es buena para el dolor de pechos, de golpes o de hinchazón; la prepa¬ 
ran molida y mezclada con liquidámbar (Relaciones geográficas del siglo XVI , 
1982-1986, 1:209). 

Quetzalaxochíatl 

Entre las plantas psicoactivas de los señores podemos situar a la ninfea 
blanca ( Nymphaea ampia) (Fig. 34), ya que algunos poemas nahuas men- 

,9 Ver Rémi Simeón, 1977, y Vetancurc, 1971: 40. 
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vtonan llores acuáticas embriagantes, que eran ingeridas por los noble# 
fcxvus: 

Ya se embriagó con la tlnr 

del agua preciosa \querstdii\ncMatl\\ lo ha impregnado 
totalmente (Curibay, 1968, III: 33). 

Y también se habla de un licor preparado con estas flores: 

Él ya bebió el precioso licor 

de las flores acuáticas [quetzal axochioctli ] 

(Garibay, 1968, III: 34). 

José Luis Díaz recuerda que las ninfeas {Nymphaea spp.) fueron plantas 
sagradas muy importantes en Egipto, China, India y Tibet;.destaca el uso 
actual de una de las especies, precisamente la Nymphaea ampia , para pro¬ 
ducir efectos alucinógenos en Chiapas, pero no por indígenas, sino por 
“extranjeros y mexicanos visitantes”, y cita los poemas nahuas menciona¬ 
dos arriba, pensando que se refieren a la Nymphaea ampia , interpretación 
con la cual estoy de acuerdo. Además, como resultado del estudio químico 
y farmacológico de la planta, asegura que contiene alcaloides que pueden 
ser psicotrópicos (Díaz, 1975: 176-181). 

Los textos nahuas citados muestran que, efectivamente, los nenúfares 
con poderes psicoactivos, llamados quetzalaxochiatl > se usaron como em¬ 
briagantes entre los señores nahuas. 

Teonacaztu 

Rémi Siméon menciona una planta, cuya traducción literal es “Oreja sa¬ 
grada”. La describe como “planta de hermosa flor amarilla que se usaba 
para dar perfume a la bebida de cacao” (Siméon, 1977: 487). Por el térmi¬ 
no “sagrado” en el nombre de esta planta, tal vez se trate también de una 
planta con propiedades psicoactivas. Parece corresponder a la que Her¬ 
nández consigna como xochinacaztli o flor de oreja. La describe como un 
árbol de hojas largas y angostas que cuelgan, flores divididas en hojas que 
son purpúreas en su parte interna y verdes en la externa, de olor agradable 
y con forma casi de orejas. El fruto es de temperamento caliente y seco. En 
cuanto a su uso, dice: 




Figura 33 

Tecomaxóchitt o copa de oro 
(dibujo de Mociño y Sesé, X. p. 353, y 
fotografía de Mercedes de la Garza) 


...se agrega a la bebida de cacaoatl, y tomado con agua presta los auxilios 
propios de las cualidades antes dichas. Nace en regiones cálidas, y nada hay 
más frecuente en los mercados de los indios ni tenido en mayor estima que 
esta flor, con que adquiere la famosa bebida un gusto sumamente agrada¬ 
ble, sabor y olor deliciosos, y cierta índole saludable, pues dicen que quita 
la flatulencia, adelgaza la pituita [mucosidad], y calienta y fortalece el estó¬ 
mago frío o débil, así como el corazón (Hernández, 1959, II: 67-8). 


William Edwin Safford, en 1911, identificó a la orejuela como Cym- 
bopetalum penduliflorum\ la halló en Guatemala y Chiapas para dar buen 
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Figura 34 

Qu&tsataxochiatl o ninfea blanca. 
Tomado de Schultes v Hoímann. 
Plantas de tos dioses, p. 51 


sabor y olor al chocolate, dd mismo modo qur se timaba entre im naboa^ 
(Rcents-Rudei, 1994: 78). 

Xacutacórzart o > ocHtocoi/üQUAttutri 

Ul xochiocútzoil o liquidámbar, que se mixturaba con las flores psicoactíva* 
que hemos mencionado, es un árbol de cuya resina olorosa dice Hernán 
dez: “mezclado a los tabacos fortalece la cabeza, el estómago y el corazón, 
produce sueño y mitiga el dolor de cabeza que proviene de causa fría". Y 
Ibrqucmada señala que el licor "es suave en olor y medicinal en virtud 
lo mezclan con la misma corteza para cuajarlo y hacen de el unos panes 

envueltos en hojas grandes, que se usan como perfume (Hernández, 1959, 
I: 1 I 2;'lorquemada, 1975-1983, IV: 429).^° Este árbol no tiene otras 
propiedades psicoactivas más que producir sueño, pero lo he mencionado 
aquí por su asociación con las plantas psicoactivas de los señores y porque 
fue un componente esencial de la bebida de cacao. 

LA PLANTA QUE "AHUYENTA A LA MISMA MUERTE": PICIETL 

El picietl\ Nicotiana rustica (Fig. 35), y el quauhyetl, Nicociana tabacum , 
fueron las dos especies de tabaco que usaron ritualmentc los nahuas y a 
las que llamaron yciL La palabra “tabaco” viene de las Antillas, donde los 
españoles tuvieron el primer contacto con esu planta, a la que denomina 
ron “hierba sagrada’ por sus nuilliplcs viriudcs. Ambas especies pertene¬ 
cen a la familia de las Solanaceae , como las Datura , y alteran también la 
percepción, pues contienen escopolamina, como codos los géneros de esta 
familia. 

La especie principal de tabaco usada por los nahuas fue la Nicotiana 
rustica ; el calabazo con picietl era uno de los objetos rituales más impor¬ 
tantes, tanto en los templos, como en la parafernalia chamánica, pues la 
planta fue considerada, al igual que entre los mayas, la medicina sagrada 
por excelencia, espiritual y física; por tanto, una deidad. 

El picietl se usó en pomadas para emplastos; bebido en infusión, solo o 
mezclado; se usaba en lavativas, mezclado con pimienta; combinado con 
cal ( tenexyetl) para masticarse; fumado en cañutos de caña, y aspirado en 
polvo por la nariz, entre otras formas. Dice Vecancurt que cura tancas co¬ 
sas, que... 


...parece que auyenta la misma muerte... tomado en polvo por las narizes... 
descarga la cabeza, hazc sentir menos lqs trabajos, y cuidados de esta vida, y 
parece que entra en el espíritu un descuydo y olvido de la facultad animal, 
y aliento de la vital... tomado por la boca... haze a los hombres ágiles y 
promptos para cualquier exercicio corporal, principalmente para el más sen¬ 
sible de esta vida que es caminar... y es dañoso si se continúa por vicio, bien 
conocida está la experiencia en todo el mundo (Vetancurt, 1971: 64). 41 


40 Ver Clavijero, 1968: 19. 

41 Hernández describe estas mismas cualidades en su Historia natural de Nueva España 
(1959.1:81-2). 
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Una planta que da energía, quita el dolor v el cansancio, estimula el Figura 35 

. . ... r -i. Pide ti o tabaco. Códice Florentino, 

aliento vital y cura enfermedades es comprensible que ruera considerada Libro 11. dibujo 512 

la planta sagrada por excelencia. Todas estas cualidades derivan de sus pro¬ 
piedades narcóticas, que permitían adormecer serpientes, hormigas dañi¬ 
nas, brujos, etc.; quitaba el dolor de cabeza y el de las caries; hecha polvo, 
curaba diviesos; las hojas maceradas y mezcladas con cal se aplicaban al 
cuerpo para curar la gota y el cansancio; y las hojas masticadas, “embo¬ 
rrachan a la gente, desmayan a la gente, embriagan a la gente, y matan el 
hambre y las ganas de comer”, como expresaron los informantes de Saha- 
gún (López Austin, 1969: 147; 1972: 139, ]45)- 42 Además, se usaba en 
forma de lavativa, mezclado con sal, pimienta negra y pimienta pálida, 
para sanar “enfermedad recurrente de podredumbre del vientre” {Códice 
Badiana, , 1933: 163). 

Hernández llama al yetl que se fumaba “tabacos de los haitianos” (tal vez 
porque incluían picietl y quauhyeti ) y dice que eran trozos de caña huecos 
y perforados, untados por fuera con polvo de carbón, y llenos de yetl, del 
liquidámbar llamado por los indígenas xochiocótzotl, y a veces de algunas 
yerbas calientes y aromáticas (entre las que estaban las poyomatli y los teo- 
nanácatL como hemos dicho antes). Encendidos por la parte donde están 
cargados y aspirando por la otra parte el humo, se concilia el sueño y se 
embota toda la sensación de pena o cansancio; se calman también los do¬ 
lores, principalmente los de cabeza, se expele la pituita (flema) que fluye 
del pecho, se alivia el asma y se fortalece el estómago. Pero su uso inmo¬ 
derado ocasiona destemplanza cálida del hígado y sobrevienen caquexia 

42 Ver Sahagún. 1969,111: 169. 
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y otras enfermedades incurables (Hernández, 1959, II; I7fy # Ani, tamo 
1 lernandez uimn Veiainiiri. advierten Mibrc ios peligro: dé la m@dte.ffi'.- 
sagrada, 

l\u las reuniones de los prietas o de lo<¡ /tolden, oe fumaban unibí^u 
esos canutos de ubiun. al Tiempo que se bebía c¡i« ao mezclado omi flm^ 
psinaetivas. Esto significa que el fumar labyu» no tenía sólo un uso medi- 
eiiuil o ritual. Dice un poeta; 

Ponte en pie, pcraire lu atabal: 
dése a conocer la amistad. 

Tomados sean sus corazones: 
solamente aquí tal vez tenemos prestados 
nuestros cañutos de tabaco, 
nuestras flores (Garibay, 1964, 1: 90). 

Pero fundamentalmente el tabaco se usó como tenexyetL es decir, mez¬ 
clado con cal. De la Serna afirma que a diez partes de las hojas secas y 
trituradas de tabaco se les agregaba una parte de cal, y esta mezcla se mas¬ 
ticaba y se colocaba entre las mejillas y las mandíbulas, o sea, del mismo 
modo que se utiliza la coca en Perú. El principio activo del tabaco está 
contenido en ácidos orgánicos cuya liberación se logra al tratarlo con bases 
alcalinas. Así se obtiene un alcaloide: la nicotina, de acción tóxica y cua¬ 
lidades narcóticas y excitantes bien conocidas. Esta forma de preparación 
del picietl fue la que más se usó entre los nahuas. Con ella desaparecía 
el cansancio, se quitaba el sueño, y espiritualmente, asegura Hernández, 
“llevado entre la boca y las mejillas produce un suave sueño o un tran¬ 
quilo reposo de los sentidos y de la mente, embota el sentido de todas las 
penas...” (Aguirre, 1978: 20; Ruiz de Alarcón, 1953: 37-39; Pomar, 1975: 
64; Hernández, 1959, 1: 81-82). 43 Por eso, “lo consideraban ángel de la 
guarda atribuyéndole divinidad” (Ruiz de Alarcón, 1953: 37-39). 

Y el pídete curaba mágicamente y era receptáculo de la presencia de los 
dioses. Dice Ponce, por ejemplo, que los que curan a los niños de espanto 
C tetonalmacani ), le miran la mano, le alzan los cabellos de la mollera, invo¬ 
can al sol para que lo cure y trazan una raya con piciete de la punta de la 
nariz hasta la comisura de la cabeza (Ponce, 1953: 10). 

En los templos, siempre había picietl , pues entre los objetos requeridos 
estaban tabaco comestible, así como bolsa y jarrito para guardarlo, y for¬ 
maba parte de las ofrendas a varios dioses, como Toci, a quien las mujeres 
presentaban tabaco y flores mientras bailaban (León-Portilla, 1958: 81, 
99). Y Muñoz Camargo señala un uso adivinatorio muy peculiar del pi¬ 
cietl en los templos: para saber si el dios Tláloc concedería o no lo que se le 
pedía, colocaban tabaco en unos vasos que dejaban en los altares, y luego 
regresaban a revisarlos; si hallaban en ellos huellas de pisadas de algún 
animal, en especial de águila, era señal propicia del dios, y lo manifestaban 
al pueblo con gran solemnidad, con trompetas, atabales y caracoles. Si 

43 Esta forma de preparar el tenexyetL tan semejante a la de la coca peruana, es descrita 
por Las Casas (1967: 543-4). 



alguien insolentemente blasfemaba, moría despedazado por lo* rayón del 
dios, pues el lugar cu sagrado (Mumw Damalgo, I H 4 >2¡ 160), 

u rUti.d del uh¡uu. ionio rl dr tilus plíilUíO ailghldiis* ño se |í' olió 
v\m U vurujuinía española; continuó durante i mía la Colonia y se man 
tiene hasta huv en las comunidades Indígena*. l n lo* uuifiimji niraiivo#» 
coloniales que Ja u conocer De la Sema, intervienen muchas veces invo 
tildones al picieth al que llaman "el verde y pardo espiritado". Y en ciertas 
curaciones» como las que hacía un famoso “hechicero ‘ de Cucmavaca, el 
dios Pídete era ayudado por otras deidades-plantas de fuerte poder alud- 
nógeno: 

Luego le acompaña el Piciete, común superstición de los indios, y única es¬ 
peranza de sus enfermedades; llámanlo espiritado porque le atribuyen divini¬ 
dad. y conjurado porque le añade nueva fuerza con el conjuro... juntamente 
suelen mezclar otras dos yerbas que son: Atlinan [nexchmv, Datura cmitvcau- 
¿/|, que es yerba del agua, y cliaudi [yauhtli, pericón, Tagetes huida ]. que es 
yerbaniz, dicen también que ayudaban el verde espiritado, y el pardo espirita¬ 
do... (1.V la Serna, 1953: 88). 

LA BEBIDA QUE INVENTARON LOS DIOSES: OCTLi 

La embriaguez provocada por bebidas fermentadas también tuvo un sen¬ 
tido religioso entre los nahuas antiguos; es decir, se consideró otra forma 
de excernamienco del alma para comunicarse con lo sagrado, por lo que 
el octli o pulque, la bebida principal, se pensó de origen divino y sólo se 
consumía en contexto ritual y por los viejos. 

El octli se obtiene del metí , maguey {Agave atrovirem) (Fig. 36). Her¬ 
nández y la Relación de Atengo dan una descripción muy clara de la planta 
y sus usos entre los nahuas antiguos: el maguey es una planta de raíz grue¬ 
sa, grandes hojas terminadas en punca y callo muy alto con flores amarillas 
en el extremo; está siempre verde, y se siembra por renuevos, que bro¬ 
tan alrededor de la planta madre, en cualquier suelo. Tiene innumerables 
usos: de las pencas se hace leña, morillos para las casas, madera para cercar 
los campos y para cubrir techos; fibra para mantas y huípiles, hilo para 
coser, sogas y zapatos; jabón para lavar la ropa. Con las puntas de las hojas 
hacen agujas para coser y púas para el aucosacrificio. 

Después de sembrado, lo dejan crecer durante diez años y luego le ha¬ 
cen un hoyo en medio y sacan raspaduras de las que se alimentan por 
necesidad, a falta de tortillas y atole; del hoyo se saca agua, que es bebida 
por los caminantes por medio de un cañuto; hervida esta agua se llama 
aguamiel, y es medicinal: provoca las menstruaciones, ‘ablanda el vien¬ 
tre”, propicia la orina, limpia los riñones y la vejiga, rompe cálculos, alivia 
la tos y el pecho. Las partes más gruesas de las hojas y el tronco se cuecen 
bajo tierra (barbacoa) y se comen; además, su jugo cierra las heridas. Las 


44 Ver Ruiz de Alarcón, 1953: 66-68, 76-78. Hernández (1959, II: 238) dice que las 
hojas se mezclan con polvo de almejas quemadas y se hacen píldoras que se llevan en la 
boca y extinguen la sed. calman el hambre, quitan el cansancio, etc. 
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Figura 36 hojas asadas curan convulsiones v calman dolores, embotan la sensibilidad 

Metí o maguey. Códice Florentino. . 

Libro 11, dibujo 596 y producen sopor. 

Por la destilación, el jugo se hace mas dulce y espeso hasta que se con¬ 
densa y produce azúcar. Volviendo a recocer la miel se hacen unos pa¬ 
nes llamados chianaca , muy buenos para la tos. Del mismo jugo se hace 
“vino”: diluido con agua, se le agregan cortezas de cidra y de limón [esto 
obviamente ya después de la conquista], la raíz llamada quapatli u oepatli 
y otras yerbas para que embriague más. Si se deja acedar, se hace vina¬ 
gre. Además, en las hojas de los magueyes crecen unos gusanos que se co¬ 
men {Relaciones geográficas del siglo XVl> 1982-1986, I: 29-30; Hernández, 
1939,1:348-349). 

Dice Motolinía (1971: 363), después de describir el metí, que el vino 
huele mal y embeoda reciamente, pero que bebiendo con templanza es 
saludable; todas las medicinas que se han de beber se dan al enfermo con 
este vino. Y efectivamente, las otras fuentes asientan que buena parte de 
las yerbas medicinales se administraban con pulque. 

Respecto del origen del pulque, los informantes de Sahagún transmitie¬ 
ron el mito según el cual los inventores de la bebida fueron los anahuaca 
mixteca. Quien comenzó a agujerear los magueyes fue una mujer llamada 
Mayáhuel, el que halló primero las raíces que se echan en la miel se lla¬ 
maba Pantécatl, y los aurores del arte de hacer el pulque fueron Tepuztécatl, 
Quatlapanqui, Tliloa y Papaztactzocaca, quienes hicieron el primer pulque 
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en el monte llamado Chichinauhu. y también Popozonaltepeil. porque el 
pulque hace espuma. Una vez hecho el "vino", continúa la leyenda, convi¬ 
daron a beber en el monte a todos los principales, viejos y viejas, n quienes 
sirvieron cuatro tazas únicamente para que no se emborrachasen. Pero el 
caudillo y señor de los euexteea bebió cinco tazas, por lo cual perdió el jui¬ 
cio y se quitó el maxtle descubriendo “sus vergüenzas”; con ello, los demás 
se sintieron afrentados y decidieron castigarlo. El cuexteco huyó con todos 
sus vasallos y los que hablaban su lengua, hacia Panotlan, de donde habían 
venido; es el sitio que los españoles llamaron Panuco. Desde entonces, los 
cuextecas fueron famosos por borrachos y desvergonzados, pues andaban 
sin maxtíes hasta que llegaron los españoles. Además, se especializaron en 
artes de magia e ilusionismo, que, como hemos señalado antes, realizaban 
a veces en las casas de los señores. Los nahuas acostumbraban, por todo lo 
anterior, llamar euexteea a cualquier desvergonzado, y asociaban la embria¬ 
guez al efecto de las plantas alucinógenas: “Siempre andan como bebidos los 
cuextecos —dice Sahagún— como si siempre anduvieran comiendo yerbas 
alucinógenas \mixiti tlápat[\ (Sahagún, 1969, III: 210-211; León-Portilla, 
1965: 27-29). 

En ese mito encontramos a las deidades del pulque, encabezadas por 
Mayáhuel, que representa a la planta misma, tal como aparece en algunos 
códices: en el Borgia y p, 68, la vemos saliendo del maguey, frente a una 
olla de pulque y un bebedor. En el Laúd , Lám. XVI (Fig. 37), se repre¬ 
senta sosteniendo una vasija con pulque y las hojas de oepatli con que lo 
curaban descubiertas por Pantécatl, que era el esposo de Xochiquetzal (la 
diosa de las flores, asociada con las flores embriagantes). En el Vaticano 
Ríos , Lám. XXIX, aparece como una señora con 400 senos, símbolo de los 
dones del maguey, y de la fecundidad en general, pues es una diosa madre 
(como Artemis en Efeso). En el Borbónico (p. 8), donde se dibujan varias 



Figura 37 
Códice Laúd, 
Lám. XVI 
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vasijas con flores o con pulque espumoso, Mayihüd w enan'Mfá al lado 
di? Xnchipllli o Macililxóchltl. ya que ¡miUt» representan !.» "mlmaunr, 
una ton pulque y d niro cotí plañías dluclfHtyjpiuift. (4 diosa e* patrón m ffel 
oc tavo signo de los días: tovhtll, conejo, animal qu¿' umholi/.» a 
Jel pulque; y es regente del octavo periodo entre los 20 del tmuljwhtítíllh 
que empieza con evntalinalli (uno hierba), tu el Tr lima no HmtrmH le co¬ 
rresponde el día orna den ti (dos tafia). Su punto cardinal es el sur (Sprafrz, 
1073: IOH-100), 

Pantécatl fue el dios que "hallo primero las raíces que se echan en la 
miel (del maguey)” (León-Portilla, 1958: 89). 4S Esta raíz se llama ocpaltu 
(juapatli y tlalpatli , según Hernández, quien la describe como arbusto de 
tallos leonados, con hojas como de mizquitl y vainas, corteza roja y astrin¬ 
gente; cocida cura disenterías, limpia los dientes, alivia la los, cría carne, 
y mezclada al vino de metí o a cualquier otro, provoca la orina y aumenta 
la fuerza embriagante (Hernández, 1959, II: I 19; Pomar, 1075: 65-66; 
Relaciones geográficas del siglo YV7, 1982-1086, II: 6H). No conocemos los 
componentes químicos de esta planta, por lo que no sabemos sí tenía efec- 
ros psicoacLivos; sólo se dice que facilitaba la fermentación del pulque y lo 
hacía muy embriagante. Tal vez el nombre tlalpatli corresponda al tlápatl 
{Datura stramonium ) del que hablamos antes, lo cual explicaría su poder 
psicoaciivo. Pero además, el hecho de que las cédulas españolas propusie¬ 
ron que no se sembrara la "raíz" que hace al “vino" fuerte, la oepatli (De 
la Serna, 1953: 333-334: Sánchez, 1953: 212-213), se debió seguramente 
a que el pulque aderezado con oepatli era el más fuerte y que producía las 
peores borracheras, o bien, a que los españoles conocían aquellas plantas 
y hongos que aderezaban al pulque y por eso lo prohibieron. Como dice 
Ashwell, oepatli es un término que inventaron los indios, ante la prohi¬ 
bición de usar esa “raíz” en el pulque, para referirse a todas las plantas, 
raíces, frutas y flores, así como a los hongos alucinógenos, que se añadían 
al pulque para los ritos, pues el término oepatli sólo significa “medicina del 
pulque” (Ashwell, 2006: 102). 

Ese pulque con oepatli corresponde al llamado maeuiloetli , "pulque de 
cinco” o “pulque divino”, que por ser más fuerte que los demás, era más 
sagrado; era el destinado a beberse en las principales ceremonias. A él se 
alude en el mito de Cuextécatl, que bebió cinco tazas en vez de cuatro. 
Pero más que haber bebido cinco tazas, Cuextécatl debe haber ingerido 
el maeuiloetli , que seguramente contenía por lo menos míxitl y tlápatl , 
plantas alucinógenas a las que se refiere Sahagún cuando habla de las bo¬ 
rracheras de los cuextecas, como destaqué arriba. 

El propio Sahagún informa que el pulque era considerado como un 
dios. Dice que sus efectos eran atribuidos no al borracho, sino a la deidad 
del vino ingerida por él, por lo que... 

... el que decía mal de este vino o murmuraba de él, le había de acontecer 

algún desastre: lo mismo de cualquier borracho, que si alguno murmuraba 

de él o le afrentaba, aunque dijese o hiciese mil bellaquerías, decían que 


45 Ver Códice Teilerumo R., XVI. 




habían de ser por ello castigados, porque decían que aquello no lo luida 
él, sino el dk», o por (ticfor dtMl el diablo que e*uba en él que cía Jeuah 
tV'v.irtv o alguno de !•«* otro»..,, no tenían por peiadn aquello que hadan 
vM\uvdn homwhos, aunque htenen gravl*Ímo& pecudmi y aun *ie <»n|eiMfíi 
o>n h m\w Imul.iiiniiiu que se embona», liaban por hacer lo <11j u u'iiian ni 
ui voluntad, y que no le* fuese imputado a culpa y se salieran con ello sin 
?astigu, v aun ahora en el viistiumsmu hay algunos o iihrIios que ■«c cxcu 
san tic sus petados con decir que estaban borrachos cuando los lucieron,.* 
(Salugun, 1%9, I: ?5'7b) 

/ 

Esto significa que la embriaguez con pulque» y sobre todo con mdcui- 
berti se consideraba una posesión divina, un estado en el cual el hombre 
estaba en contacto con los dioses. Tczcatzóncatl era uno de los dioses del 
pulque, pero había varios otros, los Totochtin, Conejos, que eran Ccnt- 
7ontí-iUKlililí o "Cuatrocientos conejos", los cuales simbolizaban los diver¬ 
sos modos de borracheras (al pulque mismo le llamaban centzontotochtiri). 
El supremo de estos dioses era Ümerochrli. "Dos conejo”, asociado con 
el día del mismo nombre, que daba al que nacía en él la condición de 
bpn.tclio, Otrus dioses del pulque eran Yiauhrccatl, Yauhqueme, Acolhoa, 
Tomivauh, Quailapanqui, Tlilboa. Panrécarl* Toliéeail, Napaieeuhlli, Pa- 
panac/rialtecaioua, Tepoztccail, Chimalpanccatl, Colhoatzintccatl. Pero 
el dios principal era, de acuerdo con Sahagún, Izquiiccatl (Sahagún, 1969, 
1: 7S, 324; León-Portilla, 1958: 93-98). 

Había diversos ritos dedicados a esos dioses; como Ometochili estaba 
relacionado con Xochipilli, la deidad patrona de los hongos y las plantas 
alucinógenas (lo cual confirma cuáles eran las plantas que se añadían al pul¬ 
que), el sacerdote principal de aquel dios era maestro de todos los canto¬ 
res que cantaban en los templos. Los otros sacerdotes del dios Ometochtli, 
se llamaban como los dioses conejo, y se ocupaban de los ritos correspon¬ 
dientes (León-Portilla, 1958: 89, 93-98). Uno de los ritos más destacados 
era el del “Tazón del conejo”, que consistía en lo siguiente: colocaban un 
gran tazón con pulque de cinco o pulque divino (macuiloctli) , y bailaban 
alrededor de él; se ponían en el tazón 203 tubos de caña, pero sólo uno de 
ellos perforado; todos absorbían de los tubos, y quien encontraba el perfo¬ 
rado se quedaba solo bebiendo el pulque hasta que se embriagaba. Luego 
todos se iban (Sahagún, 1969, III: 210). 46 

La embriaguez era sagrada, por lo que se castigaba al que se emborra¬ 
chaba sin tener derecho a ello. Dice Muñoz Camargo: 

Cuando se embriagaban, en sus borracheras veían ansí mismo grandes vi 
siones y muy extrañas; aunque las borracheras eran muy prohibidas entre 
ellos y no bebían vino sino los muy viejos y ancianos y, cuando algún mozo 
bebía y se emborrachaba, moría por ello (Muñoz Camargo, 1892: 191). 

Vetancurt, Sahagún y otros autores confirman que sólo se permitía be¬ 
ber a los ancianos y ancianas que pasaban de 50 años (algunos dicen que 
de 70), dos o tres tazas pequeñas de pulque, en las ceremonias. A veces en 


46 Ver León-Portilla, 1978. 
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lux IhmLik, (|iir er;w riim, lo pemil rían a pcntc plebeya, y * 

primer™ íIííih depilé* tlrl pm in. Kl *|i|i* viol <lw e*w pmliibición xt» 

gado con la muerie (Vrttncurti I 97 I ; 95; Sahagúm 1960. I; 120; Códk* 

Mrtulút¿na t 1964: EXXII). 

1.a Relación de MmUttn relata un mito que <latamente e* de ¡nurM-im 
y que revela también d carácter sagrado de la embriague/ con pulque, 
Dice que Tezcatlipoca mal ó a Omcrochdi, con el toMfcciiiimicMiio de éste, 
“porque así lo extern izaba", ya que si no moría el morirían unto* los que 
bebieran vino, Pero la muerte de ümerochrli fue “tomo un sueño de bo 
rraehera”, pues volvió en sí sano y bueno. Después de esto, su nombre fue 
el principio de la cuenta de sus años, porque el primero se llama Ce Toebtli 
{Relacionesgeográficas del siglo XVI , 1 982- 1 986, II: 62). 47 

Ponce corrobora que en los diversos ritos: fiestas, bodas, partos, cura¬ 
ciones, ritos agrícolas, estreno de casas, etc,, se hacían ofrendas de pulque 
a los dioses, acompañadas de gallinas “de la tierra” sacrificadas, pkiece y 
“rosas” ( poyomatli , cacahuaxóchitl\ tccomaxóchitl y peyote, entre ellas, se¬ 
guramente) con cacao. Una parte de estas ofrendas se colocaba delante 
del fuego, cuyo dios era Xiuhtecutli y la otra se llevaba al templo (Ponce, 
] 892: 6, 8, 372-380). 

En la época colonial, algunos ritos prehispánicos siguieron realizándose 
en la clandestinidad, como he señalado antes, pero con variantes conside¬ 
rables en ciertos casos, por ejemplo, en el uso del pulque, que dejó de estar 
restringido a los ancianos, perdiendo así mucho de su carácter sagrado. 
Vctancurt afirma: 

Después de la Conquista empezaron los Indios, así principales como ple¬ 
beyos a beber, y la embriagues dio fácil entrada a que bebiesen hasta caer 
(Vctancurt, 1971: 95). 

A los chamanes se les encontraban en sus casas los tecomates con olo- 
liubqui , peyote y tlitliltzin , así como pulque con el cual hacían “hechi¬ 
cerías”, como dice De la Serna. Sánchez de Aguilar da a conocer varias 
cédulas contra el pulque, ya que se usaba sin medida en las ceremonias 
"idolátricas”; por ello, éstas terminaban en crímenes y pecados “carnales y 
nefandos”. Sin embargo, el uso del pulque (así como el del tabaco) en las 
fiestas religiosas ha continuado hasta hoy. 

ANIMALES ALUCINÓGENOS 

Diego Muñoz Camargo (1892: 191)i al hablar de la adivinación, los sue¬ 
ños y las visiones obtenidas con plantas y hongos alucinógenos, asienta: 

... tomaban cosas y las comían y bebían para con ellas adivinar... y la carne 
de un pájaro que llaman “pito” en nuestra lengua y ellos le llaman OCO- 
NENETL, que, comida la carne deste pájaro provoca a ver estas visiones... 


47 El texto dice: “cuenta de sus sueños", pero debe ser un error de paleografía pues, por 
el contexto, se habla del calendario: en vez de sueños, debe decir años. 





Menvimir* habla dd otwwirrL que? es d púj»m carpintero, pero no 
desuca sus pódeles alucinógenos. sólo dice que "es la especie mayor del 
pico inaivio» y su polvo* comido» cura (según testimonio de los indios) a 
los Hidrópicos" (Hernández» 1959» II: II, 307) s' 18 de cualquier modo, el 
pajaro era usado como medicamento y tal vez, como los sapos del género 
Kufoh tuviera alguna sustancia psicoactiva, o bien ésta proviniera de lo que 
el pájaro se alimentaba. 

Otra ave usada como medicamento Ríe el tlapaltátotl, que tiene en su 
interior una piedra “bezoar” con la cual curaban fiebres y estupor mental, 
y que se preparaba en una poción que daban al moribundo, con la finali¬ 
dad de reanimarlo ( Códice Badiano , 1964: 285). No sabemos más sobre la 
piedra bezoar de este pájaro, que parece haber sido un estimulante. 

Y Martín de la Cruz, entre los remedios para la “mente Abdera” o 
idiotez, presenta daros de más piedras bezoares: “los pedrusquillos que 
se hallan en el buche de las aves xiuhquecholtótotL y tlapaltólol, tetlahuitl , 
aunadas a las piedras preciosas tlacalhuatzin y éztetL y una perla” (López 
Austin, 1975: 101). Una parre del líquido se bebe y otra se derrama en la 
cabeza del enfermo. Luego se le pone en la mano una piedra que está en el 
buche del huactli , así como hiel de lechuza. Así recuperará la salud mental. 

Los nahuas usaron, también hecho polvo, el cuerpo de un reptil lla¬ 
mado tapayaxin {Phiynosoma regali) de muchos colores y con la cabeza 
erizada de púas, del que se decía que arrojaba sangre por los ojos y era 
tóxico (aunque en realidad es inofensivo). Se tomaba con pulque o con 
agua para curar hinchazones y contusiones de la cara, el “mal gálico” (sí¬ 
filis) y los dolores que provienen de él, evacuar la causa de la enfermedad 
por los conductos superior e inferior y para provocar la orina mezclada de 
pituita (flema) (Hernández, 1959, II: 380; Siméon, 1977). Sin embargo, 
no hay referencias a efectos psicoactivos de este reptil, y si lo incluimos 
aquí es porque con él se curaban enfermedades para las cuales se usaban 
generalmente plantas psicoactivas. 

Y se dice que en la época colonial los bultos sagrados de los chamanes 
contenían, entre otras cosas, sapos de piedra. 49 Éstos pueden aludir a los 
sapos del género Bufo que contienen sustancias alucinógenas, y que se em¬ 
plearon entre los mayas, por ejemplo, añadiéndolos a la chicha, bebida 
embriagante. De manera semejante, los bultos de la parafernalia chamáni- 
ca de los mayas contenían hongos de piedra, como una especie de amule¬ 
tos que representaban a los hongos alucinógenos. 


18 Rémi Siméon (1977) dice que es una “especie de picoverde” 
411 Ver Capítulo 11. 




II. NAHUAS ACTUALES 


En el sueño el tilma se sale y 
se va . aislada de la persona, 
y sabe muy bien lo que hace 
Don Lauro Conde, 
Tepo/.rlán, Morelos 

Fn este capítulo destaco la existencia de chamanes, la significación de los 
sueños y el uso de plan ras sagradas en algunas comunidades nahuas de 
hoy, pero fundamentalmente dentro de la tradición indígena, dejando a 
un lado los nuevos “chamanismos” que han surgido en nuestro tiempo, al 
margen de esa tradición. El chamanismo indígena mesoamericano actual 
es quizá el único aspecto de la religión prehispánica que desafió a la im¬ 
posición del cristianismo, luchó por sobrevivir después de la conquista, y 
oculto, escondido, huyendo de toda clase de persecuciones, con el único 
soporte de la tradición oral, ha conservado rasgos y finalidades básicos, 
que responden a su concepción del mundo y de la vida ( weltanschauung ), 
al mismo tiempo que se ha ido modificando, reinterpretando y adqui¬ 
riendo nuevos significados. 

Así, el chamanismo tradicional forma parte fundamental del patrimo¬ 
nio cultural intangible de los indígenas. La mentalidad de los individuos, 
escribe Lourdes Arizpe, “está configurada por la lengua, las normas so¬ 
ciales y las prácticas culturales de la colectividad en la que viven... [y] la 
creatividad confiere nuevas significaciones al patrimonio cultural en cada 
generación”. Así, “se crean caminos para resguardar lo auténtico y, al mis¬ 
mo tiempo, se otorgan nuevos significados en el marco inusitado de la 
globalidad en la creación artística y la revitalización identitaria”. El patri¬ 
monio cultural inmaterial “es un juego constante de presencia/ausencia. Y 
también de identidad/diferencia” (Arizpe, 2009: 7-11). 

Por todo lo anterior, el hecho de haber buscado en el chamanismo ná¬ 
huatl actual elementos de tradición prehispánica no significa querer en¬ 
contrar conceptos inmutables, que hayan permanecido refractarios a las 
influencias extranjeras y al desenvolvimiento histórico, pues eso no exis¬ 
te para ningún grupo humano, por aislado que se encuentre su territorio 
geográfico, sino que busca, precisamente, rescatar ese patrimonio cultural 
intangible de dichos pueblos. 

Las modificaciones, tanto de forma como de significado, que hallamos 
hoy en la tradición chamánica indígena, no sólo responden a la imposi¬ 
ción violenta de una distinta religión, que le dio nuevos elementos, sino 
también a la situación social y política de las comunidades en el inevitable 
cambio y transformación que implica el devenir histórico. 

Por otra parte, en varias otras etnias mesoamericanas y de fuera de esta 
área cultural hallamos muchos aspectos de origen prehispánico y de tra- 


Jibión indígena, cune din*, l.i» idfcaí» tolm* lo* sufrió-. y un 
t-MnplvM de plañía* |i«lcn.iL'iiviis, como \m oiao* de Im /¿«j»* . 

Icio*. inixes, iii.nLii/iiit .is. m i/ iin. o*, 1 11 li 1 .1 i ■ 1 1 • lepduj^no*, 

ras, yaquis, indios Guervo; y fuera de Mewamérica y el norte de Méxua 
grupos de Venezuela, Colombia, Ecuador, Perú, Holivia y Brasil, como 
aymarás, rukanoi», síbonduy, shipibu-cimíbo y oíros. Pero hablar de dl«§. 
aunque fuera únicamente de los mesuamcrícano*, rebajaría lo* limite» de 
este* trabajo. 

Es can vasco y can complejo el campo del chamanismo actual, no sólo 
en el mundo mcsoamcricano, sino en el propio ámbito náhuatl, que este 
capítulo lia de ser considerado sólo como un ejemplo de ese patrimonio 
cultural intangible, respecto de los chamanes, los sueños naturales y los 
sueños inducidos con plantas psicotrópicas. 

El chamanismo, de acuerdo con la definición que hemos adoptado en 
este trabajo, se encuentra en muy distintas comunidades nahuas, de tal 
modo que incluso en la ciudad de México hay todavía chamanes que usan 
yerbas antiguas y algunas prácticas prehispánicas, al lado de otras adquiri¬ 
das en la Colonia y de innovaciones actuales. Un caso peculiar es el de la 
famosa chamana Doña Panchita, que se creía encarnación del gobernan¬ 
te azteca Cuauhtémoc y hacía curaciones milagrosas, sobre todo cirugías 
(Grinberg-Zylbcrbaum, 1987, 1; Baytelman, 1986: entrevista 1 1). 

Hay además varios grupos de chamanes, como los “espiriiualisias” y 
los “espiritistas", que forman “linajes" y que surgieron en el siglo pasado 
o en éste, basados en doctrinas llegadas de fuera; esos grupos, que aetúan 
principalmente como curanderos en poblados indígenas y en ciudades del 
centro de México, integraron algo de las tradiciones indígenas, sobre todo 
yerbas medicinales. Asimismo, han surgido nuevas sectas religiosas, tales 
como la Native American Church, movimiento revivalista indio de Es¬ 
tados Unidos, que adoptó al peyote como su planta sagrada (Mansferrer, 

2003:53). 

Estos y otros muchos grupos tal vez han tomado algo de la tradición 
mesoamericana, pero difícilmente se pueden considerar como los depo¬ 
sitarios de dicha tradición, por lo que de esos chamanes no hablaré aquí, 
ya que quedan fuera del marco de este trabajo. Sólo mencionaré a algunos 
que permanecen en sus comunidades rurales continuando, aunque resig¬ 
nificadas, las especializaciones indígenas de yerberos, curanderos y brujos, 
que recibieron de sus padres y abuelos, más o menos alejados de las in¬ 
fluencias extranjeras. 

Y, a propósito de esas influencias, quiero citar aquí unas significativas de¬ 
claraciones, que hablan por ellas mismas, de la célebre chamana mazateca 
María Sabina y del menos famoso chamán, también mazateco, Apolonio 
Terán, quienes después de su contacto con Gordon Wasson, su “descubri¬ 
dor", y con todos los que llegaron tras él, expresaron lo siguiente respecto de 
sus hongos sagrados: 

María Sabina: 

...desde el momento en que llegaron los extranjeros a buscar a Dios, los 

niños santos perdieron su pureza. Perdieron su tuerza, los descompusieron. 
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el hongo divino va mi hos pertenece. Su 1 engimje Kagr;idu lia «ido pml.i 
nado. Id Lenguaje ha sitio descompuesto y e* Indcstlliahlé para nosotros.. 
¡Ahora los hongos hablan nguitt* (ingles)! Sí, c.x l;t lengua que hablan los ex 
iranjems... l os hongos lieiuin un espíritu divino, siempre lo Tuvieron par;* 
nosotros, pero llegó el extranjero y lo ahuyentó... Vaga sin rumbo por la 
atmósfera, anda metido entre* las nubes. V no sólo el espíritu divino fue 
profanado, sino también el de nosotros (los mazatecos) (Estrada, 1 c >77: 

119 - 120 ). 

LOS CHAMANES 

Sabemos que en los estados de México, Morolos, Guerrero, Puebla y Vc- 
racruz pervive la tradición chamánica náhuatl, gracias a los trabajos reali¬ 
zados por varios antropólogos y otros estudiosos de las costumbres indíge¬ 
nas. Se han recogido biografías de chamanes particulares y descripciones 
de sus funciones, de boca de ellos mismos o de sus parientes y pacien¬ 
tes, ya que su principal función es curar enfermedades del espíritu. Son 
partictdarmente importantes para nosotros las transcripciones directas y 
textuales, pues cada investigador es guiado por los intereses de su pro¬ 
pia disciplina, pero afortunadamente, varios de ellos nos presentan esas 
transcripciones directas, además de sus interpretaciones. Por nuestra parte, 
hemos recogido datos sobre nuestro tema entrevistando a curanderos, cha¬ 
manes y otras personas de Tepoztlán y de Santa Catarina, Morelos. Entre 
ellos, en 1988 a Don Lauro Conde y Don Alberto Palacios, y en 2009 al 
famoso chamán Don Miguel Torres, a Don Paulino Portugal, a Don Beni¬ 
to Noriega y a Don Javier Díaz. 

LAS INICIACIONES DE LOS CHAMANES 

Uno de los grupos de chamanes más fuertes en el área náhuatl, sobre todo 
en Morelos y el Estado de México, es el de los “graniceros”, herederos de los 
antiguos teciuhtlazcfui nahuas, sacerdotes del dios de la lluvia que contro¬ 
laban vientos, lluvia y granizo. Los graniceros de hoy se dedican también a 
manejar “el tiempo”: pueden hacer y deshacer nubes, “mandar el rayo” y evi¬ 
tar tormentas, granizadas o heladas que perjudican las milpas; su profesión 
es, por tanto, esencial para los campesinos. Una de las formas de alejar las 
nubes de tormenta y el granizo es prender incienso y hacer invocaciones; en 
Tlayacapan, Tepoztlán y otros sitios cercanos, lanzan cohetes benditos para 
alejar a las nubes malas y deshacer el granizo; además, queman yauhtli (peri¬ 
cón) con cedro y laurel para detener la lluvia, acompañando estas prácticas, 
seguramente, con fórmulas mágicas. 

Estos chamanes todavía se inician por elección divina: son tocados por 
un rayo o reciben la encomienda en un sueño. Dice Don Benjamín Gar- 


lía, de I layatapan. Motrlos, que un día hajaiidn <11 i«ih *av« un rayo 
tumo a dos metros de donde él se encontraba y le quemó un pie. "Uevír 
ese momento se sintió investido de poderes especíales para curar y Uaurf 
limpias y no puede negar su ayuda a quien lo snliciii/’ (Íhyíclmui, I 
67). Filo significa que una vez elegido, no pudo rechazar la prefación. y 
entonces aprendió a turar con yerbas escuchando a otras personas. 

Orro gran itero, también de Tlayacapan, Don Ludo Campos, se ton- 
virtió en chamán cuando fue herido por un rayo (C#rinb m Zylberbaum, 
1987, I: 17). 1 Para él hay dos realidades: la visible y corpórea, y la invisi¬ 
ble, que es donde residen los “trabajadores del riempo”; estos seres sagra¬ 
dos están en contacto con los espíritus de los gran itero*, confiriéndole* 
sus poderes sobrenaturales; podemos considerarlos, así, descendientes de 
los Tlaloques. Dice Don Lucio que el 5 de mayo de cada año, se reúnen los 
graniceros en una cueva que está entre el Popocatépeil y el Iztaccíhuatl, 
llamada Alcalecá; ahí piden poder a los “trabajadores del tiempo* para do¬ 
minar las tormentas y granizadas. 

Sobre su iniciación, este chamán relata que un día, mientras cuidaba 
sus vacas en el campo, vio venir hacia él una esfera multicolor y perdió el 
conocimiento: había sido herido por un rayo; a los ocho días empezó a ver 
en el campo pequeños seres que lo llamaban, dejó de comer y entró en un 
estado de grave enfermedad en el que no se podía mover; nadie lo pudo 
curar, y así se mantuvo tres años. Mientras su cuerpo era alimentado ar¬ 
tificialmente, su espíritu csLaba despierto recibiendo las enseñanzas de los 
“trabajadores del tiempo”. F.n el primer año viajó por toda la tierra apren¬ 
diendo, de los "rebaños” de trabajadores del tiempo, a controlar las fuerzas 
naturales; durante el segundo, aprendió a usar las yerbas y el arte de la 
curación, y en el tercero llegó hasta el “sumo pastor" de los “rebaños”, 
quien le indicó una vereda que conducía a tres montañas; más allá de ellas 
arribó a un paraje donde recibió la última iniciación: aprender a distinguir 
el bien del mal y el conocimiento de la conducta humana (le enseñaron 
tres cofres: uno con agua limpia, otro con agua turbia y el tercero con ani¬ 
males ponzoñosos). En ese sitio sagrado estaba Jesucristo en su cruz, pero 
sin clavos, “por su propia voluntad”. Luego, el “sumo pastor” le ordenó 
regresar a su cuerpo físico y trabajar como chamán. 

Así, de la misma manera que los chamanes mayas de hoyr los granice- 
ros nahuas creen que el aprendizaje chamánico sólo se logra con el espíritu 
separado del cuerpo; entre ellos, la separación se da en una enfermedad 
iniciática, semejante al estado de sueño en el que aprenden los chamanes 
mayas y otros chamanes nahuas que son principalmente curanderos. 

Julio Glockner (2004: 44-45) recogió la descripción de un sueño que 
tuvo un granicero que vive en las laderas del Popocatépetl; él revela las 
creencias en un mundo espiritual paralelo a este mundo material, al que 
se accede a través del sueño; son las dos dimensiones de la realidad que los 
chamanes pueden manejar. El sueño es el siguiente: 

1 Todas las experiencias de Don Lucio le fueron relatadas a Jacobo Grinberg-Zylber- 
baum (1987). 

2 Ver Capítulo IV. 
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Om* nv abren Un puerta* tlel volean y que me metu, que empiezo a levlaiii 
adorno, Album* í'N una iglesia muy boniia. muy grande, tji? veril* Allí bu-la 
vUXño imw un awandenv. l uiniu^. \nt anduve luilMndu ¡ulvfiiio, mh|o \n 
quo es ol volcán* v llegue a m rimntu lio dniule w veto Niiomhi SefKii |whi 

sUMSÚ Y J Cuukunkin MV dkíl "10 lo ^IcJ* i i MI un ni.il mi-”, Ivi.i UIU ¡lIMgHI 

¡»qui nú de la eimura {úna arriba, Bueno. |'mc^ yn I" vi que me Iu i-Jk? en 
la buba nada más v seguí tumi muido, Anduve revisando donde estaba ■! 
señor San Miguel Arcángel, el señor San Gabriel... es que en el volcán hay 
todo. Allí esta Nuestro Señor Jesucristo y a Id no le hate film nada. Allí ik 
ne todo, semillas y de todo. Allí esiá la abundancia y por eso tenemos que 
lomer de ahí, del volcán. Por medio de las nubes ya lo vienen a regar y ya 
nosotros tenemos el pan de cada día. ls como si lo n ajelan de allá, üpiuuc 
riegan, noroue lo espiritual así es, v entonces, en lo material también A 


Carmen Cook de Leonard, al relatar una curación que la chamana Ma¬ 
rina Rosas, de Nejapa, Estado de México, le hizo a Roberto Weitlaner, in¬ 
forma sobre la iniciación de Marina, que también era granicera. Dijo que 
fue tocada por un rayo y estuvo inconsciente por largo tiempo; recibió así 
poderes para controlar los temporales y curar enfermos... 

... ya había muerto una vez, pero mis compañeros [seguramente los otros 
graniceros] estuvieron trabajando sobre mí y me revivieron. Me dieron por 
muerta y hasta entonces lo quiso creer el señor (su esposo). Luego fui a po¬ 
ner mi cruz. Me venían revelaciones y contestaciones. Ya cuando se va uno 
a recibir, ya empieza a tener revelaciones en el sueño (Cook de Leonard, 

1966: 293). 

Ello expresa que los graniceros, en el estado de inconsciencia (o enfer¬ 
medad) que provoca el ser tocados por el rayo, fuerza sagrada del dios de la 
lluvia, reciben los poderes chamánicos, y después, la comunicación con los 
seres sobrenaturales se da en los sueños, es decir, en el otro estado en el que 
el espíritu está separado del cuerpo. De cualquier modo, el vínculo con lo 
sagrado sólo se logra con el espíritu externado, como se creía en el pasado 
prehispánico. 

Conceptos semejantes encontramos entre los nahuas de Veracruz, quie¬ 
nes piensan que “la tierra, como madre de rodo ser viviente, es también la 
que otorga el conocimiento de la medicina a los humanos, conocimien¬ 
to que se revela en sueños o por ‘muerte y vuelta a la vida’ del individuo” 
(Reyes, 1970: 140). Es decir, la iniciación, que implica muerte de la vida 
profana y resurrección a una vida sacralizada, se produce con el espíritu 
separado del cuerpo, ya sea en el sueño o en el trance extático, que es se¬ 
mejante al de los curanderos coloniales, relatado por De la Serna.^ 

Otros chamanes revelan el carácter innato del “don” que les permite ser 
curanderos, por ejemplo, Don Rito Flores, de Emiliano Zapata, Morelos. 
Unas parientas del chamán le dijeron a Baytelman: 


' El subrayado es mío. 

4 Ver Capítulo 111. Iniciaciones de Jos chamanes. 
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Figura 1 

Don Miguel iones, chaman 
de Tepozllón, Morelos. trente 
a su mesa o .litar (fotografía 
de Mercedes de la Gar/.-0 


... el señor es “saurino” porque lli»r« en el vientre de m madre, &tm\m 
estos individuo* «fin sagrados él iw Ylcvaloió" poique mamá le pUtfcé el 
secreto a una comadre y csiu lo divulgó, perdiendo él a*í gnu pam de 
futura efectividad. El señor... trabajó hasta los 40 años rn el campo (19*32) 
y desde entonces empezó a ejercer el don que Dios 1c había dado (Baytcl 
man, 1986:76). 

Del mismo modo que en la época prehispánica y que entre los mayas, 
los chamanes son elegidos desde antes de su nacimiento para ejercer el cu 
randerismo y la adivinación, es decir, tienen el “don"; lo esencial es guar¬ 
dar el secreto, como en el caso de Don Kilo. 

Peto las deidades dan avfotM a Im poseedores del "dutf de dívm^ 
(orinas. Por ejemplo, un fuerte impacto, como la muerte de un hijo, 
o una epidemia en el pueblo. Doña Asunción, chamana de Hidalgo, 
perdió la conciencia en el velorio de su hijo y por su boca habló el ase¬ 
sino pidiendo perdón. Desde ese día, Doña Asunción se convirtió en 
curandera; se decía que su hijo muerto era el que curaba a través de ella. 
Y Don Inocencio Flores de la Cruz, de San Miguel Tzinacapan, Puebla, 
empezó a trabajar durante una epidemia en San Juan Tenexiapa, porque 
había aprendido algo al lado de su abuela, que era curandera. Dice que 
curaba porque le hablaban algunas “almas* 0 diciéndole si podía curar 
al enfermo; esas almas eran de difuntos; todo se lo decían en los sue¬ 
ños, hasta lo que debía cobrar. Ambos curanderos aprendieron a curar 
y ejercían el oficio gracias a la comunicación con almas de muertos, es 
decir, su espíritu externado, ya sea en trance (como Doña Asunción) o 
en el sueño (como Don Inocencio) se comunicaba con otros espíritus 
que le enseñaban cuál era la enfermedad y cómo curarla (Grinberg-Zyl- 
berbaum, 1987, I: 103-127). 

Y el chamán Miguel Torres, de Tepoztlán (Fig. 1) dice que nació con 
el don. A los 8 años empezó a ver cosas, como una figura parada junto a 
su cama. A los 16 años empezó a buscar quién lo iniciara y visitó a varios 
curanderos porque sabía que él iba a ser alguien que curara; tenía deseos 
de ayudar a los muertos a salir del purgatorio. A los 17 años comenzó a 
hacer oración (oraciones católicas). Después tuvo una vida azarosa y liber¬ 
tina hasta los 33 años, en que se casó. Se inició porque tenía el don y por 
una enfermedad de su esposa: ocho días después de nacer su primer hijo, 
ella empezó con dolores; su papá le mandó una flor blanca que le ayudó 
mucho, pero siguió mal. Entonces llamaron a Doña Teodora Segura, que 
la curó con veladoras y listones rojos. Fue esta curandera quien inició a 
Don Miguel, “abriéndole el cerebro” para tener entendimiento, para te¬ 
ner videncia. Después, en una visión, se le apareció un viejito con gabán, 
morralito y sombrero, que es la encarnación del maligno. Este le dijo que 
no iba a ser curandero sino brujo porque sus antepasados habían sido 


1 Desde la época colonial, los indígenas adoptaron el término occidental de “alma" para 
referirse al espíritu, lo cual no significa que la consideren del mismo modo que en la tradi¬ 
ción occidental. Así, cuando hablemos de alma, ha de entenderse la concepción indígena 
del espíritu. Ver Introducción, II. 
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brujos, v lo lento ¿segurándole que lemlrú» mtklm dinero; (tero Miguel 
le respondió que queda ser curandero, lu armjú conha una purrij y «c 
5 Ouaruirm. Desde rnlmurs nene más poder qur lu* hriljttá y dedi 
primi pal mente a turar enfermedades esplriUlales, daño puf brujería y 
pérdida del alma por traumas" del pasado. Dice que los brujos también 
curan, pero "dan vida por vida”, es decir, que si curan a alguien tiene que 
morir otra persona. 

EL OFICIO DE CURANDEROS. ENFERMEDADES DEL ESPÍRITU 

Muchos chamanes se dedican fundamentalmente a curar enfermedades 
“espirituales’ 1 , o sea, psicosomáticas; son especialistas del espíritu. Las 
principales son, como en la época prehispánica, la “pérdida del alma” por 
“susto”, el “mal aire” (los “aires” son entidades que causan enfermedades) 
y la brujería, o sea, el mal enviado por un enemigo (que incluye el “mal de 
ojo”). Sobre la pérdida del alma generalmente se piensa que por un susto 
la “sombra” (el antiguo tonalli) es capturada por los espíritus guardianes 
de la tierra, los ríos, los bosques, etc.; por los seres del inframundo, o bien 
por malos aires. Las almas que se pierden se quedan en el sitio del susto, 
o en poder del aire. Cuando alguien ha perdido el alma se le va el ape¬ 
tito, siente debilidad y depresión, duerme mucho y en un sueño agitado, 
sufre dolores. Sobre este mal, dice el granicero Don Benjamín García: 

... yo los curo del “susto” y les “devuelvo la sombra”. Eso sucede muy a me¬ 
nudo aquí. En este pueblo hay mucha gente mala, que hace “daños”, que 
da comida envenenada. Entonces yo les doy una toma de la “Contrayer¬ 
ba”. También trabajo con “aires” y otras enfermedades malas, como esa que 
le avientan a las personas y que aquí llamamos “cacihuiztle” (Baytelman, 
1986 : 72). 6 

Para los nahuas de la sierra de Puebla, entre las enfermedades espiritua¬ 
les la más común es la pérdida del alma (la sombra); creen que por un susto 
el tonal (tuerza de la vida, sombra) se va al inframundo, llamado Tlalocan, 
y el hombre se enferma. (El Tonales el antiguo Tonalli , y este sitio, herede¬ 
ro del Tlalocan prchispánico, aunque éste no se hallaba en el inframundo, 
se concibe hoy como un lugar muy complejo constituido por diversas re¬ 
giones.) “El tlalocan afecta la vida cotidiana por medio de la enfermedad”, 
dice Knab (1984: 410). 

Para esas enfermedades, el principal remedio son las limpias y la bús¬ 
queda de la sombra perdida. Un ejemplo muy claro de pérdida del alma 
y recuperación de ella es el de la chamana Modesta Lavana de Hueyapan, 
Morelos. Ella tuvo un susto frente al río; como estaba embarazada, era 
muy peligroso que se le desprendiera la sombra (que está en la muñeca, al 
lado del pulso). Le dio sueño, ganas de llorar y perdió el apetito. Entonces 
llamaron al curandero para que buscara la sombra. El curandero tiró trece 
maíces en una jicara (en la época prehispánica éste era uno de los medios 

6 Don Eulogio, curandero de Atlacholoalla, Morelos. también se especializa en “devol¬ 
ver la sombra” y curar “daños”, o sea. males del espíritu (Baytelman. 1986: 85). 
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para adivinar Lvchum de la* enfrrmedades), y uom« ninguno tUnñ, U& a 
buscar la sombra al río. Hizo varia* limpian, una cura Con topal y prrjw4 
pollo v tamalitos que los parirme* fueron a dejar d río para qm <H "aíre" 
que había atrapado a la “sombra” no les hiciera daño, Parieron flore* y 
velas, rezaron y empujaron la sombra hacia una botella, en donde la lle¬ 
varon hasta la cama de la enferma; ella bebió el agua con su sombra, y en 
su lugar quedó la ofrenda de pollo y tamales. Así se recuperó (Baytelman, 
1986: 50). fusta es una curación muy semejante a las practicadas por los 
chamanes mayas para la recuperación del alma perdida, y creemos que es 
de origen prehispánico. 

I al vez se traté del mismo caso de Modesta Lavan a el que reíala Alvaro: 
(1977: 457), pues también es el de una curandera de I Iueyapan que esta¬ 
ba embarazada y perdió la sombra en un río. Ella misma relató la siguiente 
forma de recuperar su alma, realizada por otra chamana: 

Entonces esta señora (la curandera) según lo que le viene en mefun, ve 
dónde se dañó la persona. Y me dijo que me acordara bien dónde me bañé, 
porque en su sueño aparecía una como laguna y que yo estaba con la criatu¬ 
ra separada de ella [la niña de la que estaba embarazada]. A la niña la tenían 
en el agua. 

Refiere que la curaron “levantando la sombra” con plátano guineo, lis¬ 
tones y estambres para dejárselos a los duendes, a los aires que agarraron la 
sombra de la niña. Esto significa que incluso en estado fetal se puede per¬ 
der el alma. En este relato se expresa también la importancia de los sueños 
para el diagnóstico de enfermedades: la chamana ve en sueños escenas 
sobre el origen de la enfermedad y ello le permite encontrar la curación. 

Esta idea es compartida por los mayas, quienes piensan que los bebés 
pierden el alma con más facilidad, por no habérseles cerrado todavía “la mo¬ 
llera”; ello se debe a que el pixán , espíritu, alma, radica en la parte superior 
del cerebro. Por esa causa los niños son muy cuidados, y diariamente los 
interrogan acerca de lo que soñaron para detectar si no recibió algún daño 
su alter ego animal. 

En San Miguel, Puebla, los curanderos también diagnostican las enfer¬ 
medades mediante sus propios sueños: en ellos envían a su tonal ( tonallu 
que reside también en la parte superior del cerebro) al inframundo o Tla- 
locan, que conocen muy bien, para buscar ahí la causa de la enfermedad, y 
luego llevan a cabo las curaciones con ritos y ofrendas al lado del paciente. 
Pero el tonal de esos hombres también viaja al cielo, para la elección de ma¬ 
yordomos y preparación de las fiestas (Knab, 1984: 410). Aquí se expresa 
muy claramente la condición de chamanes de esos curanderos, pues sólo 
esos especialistas pueden viajar al cielo y al inframundo en estado de éxtasis. 

Don Miguel Torres, de Tepoztlán, cura males por ojo, brujería y pér¬ 
dida de la sombra. Por ejemplo, considera que una mujer tiene “trauma” 
cuando la violaron de niña; después de descubrir la enfermedad, la cura 
llamando a la sombra de la enferma: “¡regresa, regresa, Laura!”, y cuando 
la sombra regresa ya se ha curado. O sea, que ese mal que ahora el chamán 
llama “trauma”, por influencia de la medicina occidental (o de las decenas 









do [vkiomos extranjeros que I )on Miguel recibe) es la “perdida del alma". 
í\ esta curación le llama “dar sombra", lo que corrobora que el Unuüíi se 
identifica en la actualidad como “sombra". Algunos creen que ésta se ubica 
en la muñeca, junto al pulso, como mencioné antes. 

Al preguntar a Don Miguel cómo descubría la enfermedad de un pa¬ 
ciente, me dijo que después de que le abrieron el cerebro veía la enferme¬ 
dad y dónde estaba lo perdido a través de sus sueños, pues tener el cerebro 
abierto es lo que permite la videncia. Ahora su esposa es vidente y ella 
lo ayuda pues puede meterse en el cuerpo del paciente y ver cómo está 
adentro. Ha tenido otros ayudantes videntes. A ellos y a su esposa él los 
duerme, los hace entrar en trance y hace sobre ellos un movimiento con la 
mano “como aventándolos hacia afuera de su cuerpo". Así salen sus espí¬ 
ritus y los manda a buscar la maldad. Con el espíritu separado del cuerpo, 
afirma, se puede ir hacia el pasado o hacia el futuro. 

Le pregunté si comen hongos y plantas para tener los “viajes astrales” 
(otro concepto tomado de sus pacientes extranjeros) y me dijo que el viaje 
astral y el trance se hacen con las plantas: los hongos, el peyote y otras cosas 
pero que él no los usa. El, como ya logró a través de la oración que se le 
cerrara el cerebro, obtiene el trance sólo concentrándose y a través de los 
sueños. Esto significa, o bien que ya superó la necesidad de ingerir alucinó- 
genos, o que no quiere revelar su uso, como les ocurre a muchos chamanes, 
a causa de la persecución policiaca. 

A propósito de ésta, Julio Glockner (2006: 12) menciona las dificulta¬ 
des que tienen los indígenas para utilizar plantas en sus ritos tradicionales, 
ocasionadas por la arbitrariedad que el Estado comete en contra de los 
pueblos indígenas, y cita, entre otras, las palabras de un fiestero cora: 

En la sierra nayarica vivimos la etnia cora y profesamos nuestra propia re¬ 
ligión tradicional, por lo cual en las ceremonias usamos plantas como el 
peyote... Las autoridades nos detienen por cultivar o poseer el peyote. Sin 
antes consultar a la autoridad tradicional de la comunidad, nos ponen a 
disposición de la autoridad competente para procesarnos. 

Volviendo a Don Miguel, asegura que ha tenido muchos trances o “via¬ 
jes astrales”, ha hablado con el ángel y ha llegado al infierno y recorrido 
un camino elevado desde donde ve, abajo y a los lados, a muchos espíritus 
pidiendo ayuda. También ha viajado al pasado y al futuro, pero no ha 
llegado al cielo propiamente dicho, pues dice que ahí sólo se llega después 
de la muerte. O sea que el que llama “viaje astral” tiene relación sólo con 
el volar en estado de éxtasis, el “vuelo chamánico” característico de todos 
los chamanes del mundo. Don Miguel asegura que él logra todo a través 
de la oración y que cada año, el jueves santo, hace oración y ayuno toda la 
noche para fortalecer sus poderes. La práctica de purificación para el for¬ 
talecimiento de poderes es común a muchos chamanes, y la encontramos 
también entre los mayas actuales. 

Así, por su capacidad de externar el espíritu y desplazarlo voluntaria¬ 
mente hasta el cielo y el inframundo, los espacios sagrados por excelencia 
del cosmos, los curanderos nahuas que hemos mencionado son hombres 
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soltifnuuirak^* son Huí mane*, umu* lt» ttAUi nl^ |ii*hr.páMK#>& m#y& y 
tuiliuas y úMim lo* ibanumcti muya* dv hoy. 

Ripéelo de ki “pérdida del alma \1 )on Lauro Chinde, de Yt \nux\íu< Mo 
irlos, nos Informó quc los “¿iiproducen mucha* enfcrmcdjwíe*, utim b 
pérdida del ¿limas habitan en la» "barranca* o lo* "hormiguero* 
que se emplean indistintamente para expresar sitios malos y peligrosos). 
En las barrancas habitan también los arco iris, que persiguen a la gente; un 
día el arco iris venía siguiendo a unas personas y de pronto se convirtió en 
un “gazné”, afirma Don Lauro. Esta idea de que el arco iris se pcrsonalb 
za como un ser maléfico se encuentra en muchas comunidades indígenas, 
como las mayantes, en las cuales se identifica con las serpiente*. Los hor 
migucros son habitaciones de serpientes, sobre Lodo de coralillos y de boas. 
Recordando que los mayas piensan que esas serpientes son encarnaciones 
del dios de la muerte, que sube a la superficie de la tierra a través de los 
hormigueros, por lo que éstos son accesos al inframundo, pregunté a Don 
Lauro que cómo son los hormigueros, y me dijo que las hormigas arrieras 
(grandes y rojas) son las malas; en sus gigantescos hormigueros viven las 
culebras, que están de acuerdo con las hormigas, y “donde hay un hormi¬ 
guero huele a muerto”. Hacen sus "panales" hasta adentro, cuatro o cinco 
metros bajo tierra, pero sólo hasta ahí. Las enfermedades “de aire”, dice 
Don Lauro, se curan con limpias, que son ceremonias en las que participan 
el curandero y doce niños que lo asisten. Ll enfermo se limpia con yerbas, 
entre las que están: albahaca, altarreina, fresno, laurel y cedro; añaden hue¬ 
vos de gallina negra y puros (el pide ti se sigue usando para ahuyentar a las 
fuerzas maléficas y es medicamento para mordeduras de víbora y para ador¬ 
mecer serpientes). Además, preparan tamales, mole y doce jarritos chicos 
de pulque; todo eso lo llevan al “hormiguero”, que está en el campo, y les 
gritan a los aires para que suelten al alma. Por eso cuando alguien padece 
aires sueña hormigas. También para Don Miguel Torres soñar hormigas es 
síntoma de “mal aire”. Así como las hormigas contienen a los aires, se cree 
que también ocasionan la pérdida de la vista porque tienen ácido úrico. 

Hay chamanes que tanto curan y hacen beneficios, como trabajan tam¬ 
bién haciendo brujería maléfica, y otros que sólo son brujos y producen 
daño a cambio de un pago; ese daño se manifiesta en diversos males corpo¬ 
rales y generalmente se hace por envidia o por celos. La esposa de un curan¬ 
dero de Coatetelco, hablando de la diferencia entre las enfermedades “bue¬ 
nas” y las malas, o por brujería, dice: “Las enfermedades buenas son las que 
vienen del cielo. Son las enfermedades naturales” (Baytelman, 1986: 96). 

Y Don Miguel Torres, deTepoztlán, afirma que las enfermedades llegan 
por envidia, celos y otros sentimientos negativos que la gente no puede 
controlar, o bien por maleficio echado por un brujo que puede pertenecer 
a alguna “secta diabólica” (esos sentimientos negativos que no se pueden 
controlar corresponden a lo que los antiguos nahuas llamaban ihíyotL ma¬ 
teria sutil, pasional, que emana del hígado, y que los brujos utilizan para 
hacer mal). 7 AI echar el maleficio, un brujo puede meter dentro del cuer- 

Ver Introducción, [I. López Austin (1980, I) considera al ihíyotl como una de las 
“entidades anímicas”. 



di' lu Miiiiiu sapo*. ratones, murciélagos, culebras, itolllas, cámara* dr 
chile guanllo. vuliio*, uítuiMVs k plácenlas do vaca o incluso i ierra do pan 
con astillas do atamh lo hacen a naves del hedí izo, de lo* imiñrto* a 
lasque clavan alfileres: también moten coágulos en la sangre, extraídos dr 
cualquier animal: "los* coágulos son Irijolt» hayos". Don Miguel asegura 
haber sacado todo eso del cuerpo de los enfermos, a través de la limpia 
Con huevo de gallina (Fig, 2); en el huevo, echado en agua después de la 
limpia, ve que cieñe el enfermo (Fig. 3), o por medio de sus ayudantes vi 
dentes. Luego saca el mal sólo con un movimiento de la mano, como si lo 
arrancara del cuerpo. Don Miguel afirma que nunca le dice al enfermo que 
llene brujería para no sugestionarlo. Y asegura que él cieñe más poder 
que el brujo porque Dios es el que da el poder. 

Esto expresa que se sigue considerando, como en la antigüedad, que 
la enfermedad proviene de fuer/as ranro sobrenaturales, como humanas, 
que pueden ser los seres celestes o las emanaciones del ihfyotL y siempre 
las causas que llevan a alguien a contratar a un brujo son principalmente 
celos y envidia. También los mayas consideran que la envidia es el peor de 
los males. 

En Cuetzalan, Sierra norte de Puebla, los chamanes se denominan ta- 
pahtique ; para curar, ellos pueden ingresar a los espacios sagrados. Pero 
también pueden provocar enfermedades, y entonces se les denomina na- 
huales , identificados como brujos (Vélez, 1996: 36-38). Lo mismo ocurrió 
en otras múltiples comunidades indígenas, tanto nahuas como mayas, en 
las que, a través de los siglos y por la fuerte persecución y condena de la 
iglesia católica, el antiguo nahualli perdió su significado de hombre sabio 
y adquirió uno nuevo, el de brujo, entre otras cosas, por la asociación, que 
hicieron los frailes, de su capacidad de convertirse en animales con la de 
las brujas y brujos europeos. 

En Cuetzalan se les tiene miedo a los brujos o naguales porque tienen 
la capacidad de producir mal de ojo y otras enfermedades, "de manipular 
a las ánimas de los difuntos que andan 'penando’, con la finalidad de pro¬ 
vocar daño a la gente’’ (Vélez, 1996: 34). Don Lauro Conde me aseguró 
que en Tepoztlán hay muchos brujos, como el famoso Don Rosas que po¬ 
día quitar enfermedades, pero también mandarlas; el brujo siempre puede 
curar. Don Alberto Palacios me confirmó esto: 

El que dio sabe quitar. La maldad existe, pero no para todos; al que le entra 
es porque tiene el cerebro abierto: puede hacer el mal y se lo pueden hacer 
a él, por eso, mejor que ni lo haga. Si alguien tiene el cerebro cerrado no 
puede hacer daño ni se lo pueden hacer a él. 

Esc concepto del “cerebro abierto” alude al hecho de no haberse unido 
bien los huesos de la fontanela; los de “cerebro abierto” son aquellos a los 
que “no les cerró la mollera”, y ello ocasiona una capacidad o predisposi¬ 
ción a lo sobrenatural, tal vez porque el tonalli* que se ubica en la cabeza 
(.cuaittU puede salir fácilmente por ese “hueco” y lograr una capacidad ex¬ 
traordinaria de visión, que le permite la videncia y el conocimiento; pero 
también pueden entrar por dicho “hueco” las energías maléficas enviadas 
por un brujo. Por eso, los chamanes antiguos y muchos actuales usaban y 



Figura 2 

Don Miguel Torres, chamán de 
Tepoztlán, Morelos, haciendo una 
limpia con huevo de gallina 
(fotografía de Mercedes de la Garza) 



Figura 3 

Don Miguel Torres, chamán de 
Tepoztlán. Morelos. observando el 
huevo para hacer el diagnóstico 
(fotografía de Mercedes de la Garza) 
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ii.Hiin gorro* n paño*. Por el contrario, utn que tienen el terebro cerrado 
no pueden recibir daño por brujería* per» rompircn puede» umt Im iiU* 
des .sobreñal tirata. Sin embargo, Don Miguel durqnr ,i través del i tempo 
el cerebro del chamán se va cerrando gracia» a la oración, y aw gura que él ya 
lo tiene cerrado, por eso lionc ayúdame*, que ton vidente^ lo cual «¿guille 
que llenen el "cerebro abierto". 1.1 chamán que lia llegado a e*e nivel *% 
más poderoso por haber logrado el conrrol de su espíritu sólo con orac ión 
y concentración. 

Don Lauro añade que cuando los cuates (gemelos) son curandero*, uno 
echa reumas [cacihuiztli) y el otro las quita, o sea, uno es bueno y otro malo. 
"La brujería son cosas diabólicas", continua Don Lauro; si uno encuentra 
muñecos con alfileres en la carretera (sobre todo en “la pera”, una curva de 
la autopiara México-Cucrnavaca, que se ha convertido en sitio maléfico, ral 
vez por haber sido escenario de muchas muertes violentas) o en los hor¬ 
migueros; o boIsitas enterradas con retratos y alfileres, o una gallina negra 
enterrada con flores alrededor, es que alguien echó brujería, lis peligroso 
dejar ropa sucia, pues alguien puede robarla y formar con ella un muñeco 
para hacer maldad; por eso, no se deja nunca ropa tendida. Los afectados 
se defienden contratando a otro brujo, que manda también brujería. Los 
mayas yucatecos piensan que en la ropa queda algo del kinam , parte sutil 
del cuerpo identificada con el calor, por lo que se puede curar a alguien a 
distancia a través de su ropa (Hirose, 2008: 86). 

En tiempos pasados había en Tepoztlán “calavereros”, que traían un 
cráneo humano al que le decían oraciones, le pegaban y gritaba; el que 
tiraba la calavera, perdía la sombra {tonalli) y se moría. Ahora ya nadie se 
atreve a ser calaverero, pues es muy peligroso. Don Alberto Palacios afir¬ 
ma que la calavera era de un curandero famoso llamado Rosalindo Vargas, 
que curaba con doce muchachas vestidas y adornadas igual. Tal vez este 
curandero sea el mismo al que Don Lauro llama Don Rosas, y del hecho 
de que tenía doce niñas ayudantes, venga la idea de las curaciones y male¬ 
ficios con doce asistentes, así como de las ofrendas consistentes en doce 
jarritos con pulque. La historia de los calavereros parece significar que la 
calavera de un chamán poderoso conserva algo de su tonalli que, como 
destaqué antes, se ubica en la cabeza. 

Según Don Lauro, los brujos de Tepoztlán también se convierten en ga¬ 
tos, perros, burros o marranos, por eso se les llama naguales; pero en esas 
transmutaciones no pueden matar, sólo “espantan" a la gente, y a veces lo 
hacen por travesura. “Su permiso” es sólo convertirse en la noche, de día 
no pueden. Don Miguel también dice que los naguales son los brujos que 
pueden convertirse en animales. Y en Cuetzalan los nahualmej se trans¬ 
forman en animales como guajolotes, tecolotes, muías o toros. Asimismo, 
el nahualmej tiene la capacidad de manipular a las almas de los muertos. 
Con todo ello puede hacer daño, como quitarle el tonal (tonalli ) a alguien. 
Dice Vélez (1996: 36): 

Dentro de las causalidades más peligrosas están las emitidas por las ánimas 

de difunto, porque se dice que en el momento de desprenderse el tonall 

ecahuil de la víctima, provocado por un “espanto” de mal aire, o bien du- 




«amo el \ucftti* I*» úporiunliLul iic que un anima tle illl un tu *tn peiin 1 ' 
ocupe sU "lup.u’L Fslii síhuk Íou punir llevar II ln mucifr til poseída Ipiles) rl 
Anima del individuo iilniiulo [s* conviene ttn| una oín mLi, mi "dlluu'iiin" a 
U> turna* malinas, pard que el Anlnui drl difunto w llhm* de su útinllMón 
pernea v enam<\ 

Hay algunos sitios donde se concentran Lis fuerza* maléficas tic los 
brujos* por ejemplo, un lugar rn lepo/tlán muy peligroso llamado Axil la 
TLulacoaloyan, que significa "Lugar donde se come a la gente", o Achichi 
pico, reconocido como lugar tic brujería. 

LOS SUEÑOS 

Ln el sueno el alma se sale v se va, aislada tic la persona, y sabe muy bien 
lo que hace", diec Don Lauro Conde, lillo implica que entre los naltuas 
de hoy pervive la creencia de que en el sueño se da una separación del 
espíritu v el cuerpo, y las imágenes oníricas son los acontecimientos que 
vive realmente el alma externada, o más bien, una parte del alma, el to- 
nalli o “sombra”, que reside en el cuerpo humano, porque otra parte del 
espíritu del hombre es (o está en) el alter ego animal; a éste en algunas 
comunidades le llaman nagual (confundiendo la to7ia o alter ego animal 
que todos poseen con el chamán o brujo llamado nagual). Se trata de otra 
confusión surgida en la época colonial: como el nahualli era el hombre 
que, entre muchas otras facultades sobrenaturales, renía la de transmu¬ 
tarse a voluntad en animal, se le identificó con el animal compañero que 
todo hombre tiene y en el que reside una parte de su espíritu, aunque la 
confusión parece deberse a que los chamanes se transmutaban a voluntad 
fundamentalmente en sus propios “ alteri ego\ “otros yo” 8 de los cuales 
tenían varios poderosos animales. En algunos grupos mayances también le 
llaman nagual al alter ego animal, pero en muchos otros recibe un nombre 
distinto, tal vez el que tenía desde la época prehispánica. 9 

Afirma López Austin (1980, I: 251) que en la actualidad se cree que 
hombres, animales y plantas tienen tonalli, y que a algunas plantas, como 
el maíz, se les atribuye la facultad de dormir, es decir, de noche sale su 
tonalli , como el de los hombres y los animales; por eso se dice que no se 
debe desgranar el maíz de noche. 

En Tepoztlán, cuando alguien muere, deja su sombra o tonalli en el sitio 
donde fue velado, y a los ocho días, los parientes, con una madrina y un pa¬ 
drino, llevando ceras y agua bendita, rezan oraciones, “levantan la sombra" 
y la conducen al cementerio para colocarla al lado del cuerpo. Así, durante 
esos ocho días la sombra permanece con los deudos. Ideas semejantes se 
encuentran en algunos grupos mayances actuales: el espíritu tiene que ha¬ 
cerse a la idea de que el cuerpo ya murió para despedirse de sil familia e irse 
definitivamente. 

8 El plural de la expresión latina alter ego (otro yo) es alteri nos (otros nosotros), pero 
como este plural cambia el sentido de la dualidad o multiplicidad de un individuo, aquí 
usaré alteri ego (otros yo). 

9 Ver Capítulo II. 


Tlm Kh.ib. vn Mi uüI‘m|m con ln^ itollM*» de I ú <>ki tu d¿ Vitela, *umtjfetr 
ró que |mn ellos l.i «litotomfii m* hiemal emre lo mtuidl y Iih»Im^- 
y emrc I a Validad" y el minuto de los Míenos, no *%i*w, H hi *».■- Mié*.- i 
dice— los sueños forman pane íntegra de la vida * nndi.ma y de. k reali¬ 
dad culturar (Knab, 1984:40*;). 

Knab afirma que en esa comunidad perviven las creencias pr^bir-páníc*' 
de que el espírilu eslá dividido en (res parles: el tonal (tonalli) o fuerza di 
la vida; el yulo o corazón, que es el centro interno que anima al cuerpo, 
y el nagual* como llaman al alter ego animal. Dice que al brujo le llaman 
también nagual porque conoce a su alter ego animal y puede cambiar su 
forma. Fl tonal de la gcncc se desprende del cuerpo, por lo que puede des 
plazarse a los ámbitos sagrados, inaccesibles para el cuerpo, como el infra- 
mundo; pero también puede salirse accidentalmente en estado de vigilia 
como en el caso de “pérdida del alma”. 

El tonal de todos los hombres se cxrcrna duranre el sueño pero no sa¬ 
ben ni recuerdan bien al despertar dónde estuvo su tonal\ en cambio, hay 
unos hombres que saben muy bien a dónde va su tonal y que, además, lo 
pueden dirigir voluntariamente, es decir, pueden controlar sus sueños; 10 
ellos son los curanderos y mayordomos. Los curanderos envían su tonalli 
al Tlalocan, en el estado de sueño, para rescatar a las almas capturadas, o 
pueden ver en sueños el sitio terrestre donde se quedó el alma, como he¬ 
mos dicho antes. 

LA INTERPRETACIÓN DE LOS SUEÑOS 

Como entre los mayas, los chamanes nahuas hacen una interpretación de 
los sueños para ejercer la adivinación y la curación, pues hay muchas en¬ 
fermedades de carácter espiritual ocasionadas cuando el alma está externa¬ 
da. Respecto de la manera de asumir las imágenes oníricas, dice Knab que 
para los nahuas de San Miguel, 

... la experiencia de los sueños se estructura siguiendo los mismos con¬ 
ceptos que se aplican a la naturaleza, la vida social y religiosa así como la 
experiencia cotidiana. La generalización de categorías conocidas aplicada 
a lo desconocido es lo que le transforma en conocido (Knab, 1984: 412). 

Ello significa que el nahua explica el mundo onírico según sus concep¬ 
tos de la realidad. Lo que vive en sueños son las experiencias del tonalli en 
el mundo sobrenatural, pero eso forma parte de la realidad, por lo que se 
traslada al lenguaje cotidiano y en éste se lleva a cabo la interpretación. 
Por otra parte, ya que cada sueño es una experiencia personal, la interpre¬ 
tación depende del soñador. Pero el curandero escucha, además, las inter¬ 
pretaciones de todos los presentes en la ceremonia curativa considerándo¬ 
las a todas válidas; así, “en su búsqueda para una diagnosis el curandero 
considera todas las posibilidades. Para llegar a una conclusión, una de las 
posibilidades será más adecuada que otras” (Knab, 1984: 412). Por tanto, 
como ocurre en el mundo maya, la interpretación depende del soñador y 


10 Ver Capítulo 111. 


d<: uh circunstancias particulares. Por ejemplo, en el caso del sueño de la 
curandera de I lueyapan. que mencione antes. como estaba tratando una 
enfermedad de pérdida del alma, el sonar con agua significaba que el alma 
se había perdido en un sirio acuático. 

Sin embargo, hay ciertas imágenes oníricas que siempre son metafó¬ 
rica!; y significan lo mismo para rodos los soñadores; por ejemplo, soñar 
calabazas, presagia que una persona grande morirá; soñar calabacitas, que 
un niño morirá; un tren negro anuncia también la muerte; un carro blan¬ 
co, que se tendrá un gusto; soñar hormigas significa que se padece de aires 
(Don Lauro Conde). Soñar un toro es estar amenazado por el enemigo; 
soñar perros rabiosos o un panal de abejas significa que se tiene “aire” de 
difunto; soñar hormigas, indica mal aire (Don Miguel 'Forres). Otros sig¬ 
nificados comunes son: si alguien “se suelta” volando o pierde el sombrero, 
quedará huérfano; si uno se empioja, le vendrá dinero; si se le caen los 
dientes, morirá alguien de la familia; si se ensucia de excremento, alguien 
de la familia irá a la cárcel; si se baña desnudo en el patio, alguien morirá 
(Alberto Palacios). 

Don Alberto Palacios dice que los sueños son verdaderos, pero no to¬ 
dos, porque “unos vienen del cerebro y otros de la tentación”; por su par¬ 
ce. Miguel Torres me dijo que unos sueños son ligeros y otros son revela¬ 
ciones; los primeros son sólo ensueños y los segundos se viven como si se 
estuviera despierto. Por otra parte, en el Diccionario de Molina se habla de 
“sueños vanos” y “sueños verdaderos”, lo que parece implicar una cierta 
idea de que hay imágenes triviales o superficiales, o meros ensueños, que 
cal vez correspondan a los sueños que surgen en las etapas NMOR, los 
cuales no se consideran realmente experiencias del tonalli externado, en 
tanto que los sueños MOR, mucho más vividos y que se experimentan 
como la experiencia de vigilia, serían los que los indígenas consideran “re¬ 
velaciones” o “sueños verdaderos”; travesías del tonalli en otros espacios de 
la realidad. Entre los mayas encontramos la misma diferenciación de los 
sueños. 

Alberto Palacios, de Tepoztlán, dice que las pesadillas surgen por debili¬ 
dad y no hay manera de recibir auxilio; pueden ocasionar una enfermedad: 
“sentí que las vacas estaban sobre mí y desperté; si no hubiera despertado, 
me habría quedado mudo”. Cuando uno sueña o ve al “bulto” se trata del 
encuentro con un mal espíritu; puede ser un borrego, un toro o un gua¬ 
jolote; si no es fuerte de corazón, ese bulto le roba las fuerzas espirituales 
(“pérdida del alma”) o le puede robar el cuerpo y se muere. En Cuetzalan, 
el nagual o brujo tiene emanaciones ( ihíyotl) que se pueden asociar al “mal 
aire”, que se visualiza en forma de “bultos” y “sombras”. Asimismo, en 
Acúleo, Estado de México, el “bulto” se echa encima del durmiente para 
hacerle un daño (Mauricio Cuevas, comunicación personal). 

Don Alberto asegura, además, que hay un librito “oráculo” que es el 
que dice qué significan los sueños. Tiene también las fechas y señala “qué 
astro está potente para engendrar una cría, o alguna otra cosa. Ese libro 
existe, lo tienen guardado”. Es posible que sea un tonalámatl y un temied - 
rnatl, como los libros de sueños que había en la época prehispánica, pero 
puede tratarse también de algún libro sobre astrología occidental. 



I’or otra punce los sueños pueden ser; I, represenfaeíone^ ík ¿í$/? pá»<*' 
i | o, en mn sonar el lugar en el qiic* se perdí /i el .din.i ■■ el ;ux.¡(Jgiiie «» 
sinuft el desprendimiento; 2, reprgtcfitacinnei, de *üc£wh ¿setuak»; Jo *\m 
el alma está viviendo en el monicnio del sueno (viaje* a las regiones sagra 
ilas y comunicación con los dioses y otros espíritus sobrenaturales, con lo. 
muertos y con otras almas de hombres vivos), y 3, visiones del futuro. Es 
decir, el sueno revela mediante una escena, que puede ser metafórica o no, 
lo que ocurrió, lo que está m m m ndo en el momento de soñar o es una 
premonición de lo que ocurrirá. Por tanto, si lo que se sueña es lo que vive 
el alma externada, entonces los sueños de acontecimientos pasados y fu 
euros pulirían ser una especie de facultades del espíritu de viajar no solo a 
las regiones sagradas, sino también a otros tiempos, tanto el pasado corno 
el futuro, aunque también parece estar aquí presente la creencia, de origen 
prchispánicn, de la simultaneidad de los tiempos. Don Miguel Torres me 
aseguró que se pueden ver pasado, presente y futuro en los sueños, pero 
él no quiere decir nada de lo que ha visto sobre el futuro, pues “hay que 
esperar a que lleguen las cosas”, y añade que Nostradamus usó el espejo 
del rey Salomón para ver el futuro. 

USO RITUAL DE HONGOS Y PLANTAS PSICOACTIVOS 

Algunos grupos nahuas actuales emplean todavía hongos y plantas psi- 
coactivos ritualmente, y en la mayoría de los casos esas plantas se usan 
también para curaciones. 

Luis Reyes recogió en Veracruz relaciones indígenas acerca de la inges¬ 
tión ritual de hongos alucinógenos en un pasado tal vez no muy remoto, 
ya que se recuerda con mucha claridad. Dicen: 

Los antiguos padres y madres acostumbraban cuando algo perdían, o si 
pues querían saber algo, ya sea dónde andan sus maridos, ya sea quién los 
embrujó, o ya sea si quieren saber si sanará, si llevará tiempo su enferme¬ 
dad: tomaban bongos que se llaman tlakatsitsin (hombrecitos), y ellos les 
contestaban, les decían lo que querían saber (Reyes, 1970: 141). 

Esto significa que el ingerir hongos alucinógenos tenía o tiene en esta 
comunidad náhuatl el mismo sentido que tuvo en las épocas prehispánica 
y colonial el uso del ololiuhqui , del peyote y el de los propios teonanácatl: 
diagnosticar enfermedades y encontrar personas y cosas perdidas. También 
pervive la creencia de que los alucinógenos se presentan ante los hombres 
antropomórficamente; en este caso, como enanitos. 

El autor informa que los recogen en el campo en agosto, bajo las matas 
de chile y los llevan al templo dentro de una jicara roja y cubiertos con 
flores rojas. Los colocan frente a los santos y rezan para que los hongos 
les contesten. Estos dicen: “a nosotros no nos respetan, nos llaman ex¬ 
cremento de toro”. Ello parece indicar que se trata del hongo Stfopharia 
cubensíSy que nace en el excremento de los bovinos; es el conocido en 
Oaxaca con el nombre común de San Isidro (los mazatecos le llaman di- 
shi-tjo-le-ra-ja, “hongo divino que nace del estiércol”) (Schultes y Hof- 
mann, 1982: 57). 


\ sá vwnuHHá rs drw Ywa por Heves del siguiente motín; el que los tome, 
pruuem \v*a un cmlo. luegu pule que cu me* le "Va medicina" (los hongo ■) 
\ Iun v^lnuUvU V\\ seguida. !«■ a\ tiesta y los va tomientlo uno put uno, hasta 
hv\ hornhtrs 'de taheña inerte” (lu cual puede significaf que 
U'W ñus v también que saben que lo que se aleua es el cerebro), m\mUi\ 
hasta M\ l'na mujer cuidaba al que los había ingerido (como cmrc los 
antiguos mayas) impidiéndole pararse y ■ pie se luciera algún rnidn. pía 
esto lo enloquecía. Dicen los indígenas; 

Si alguien de mal carácter, si alguien sin respeto los toma, no le contestan 
nada, va sin rumbo, siente que le echan encima culebras. Y cuando alguno 
va asi sin rumbo que cmpic/.u u tras tornarse, luego le quitan su huípil, le 
ponen, le visten, la camisa de su marido... inda la ropa que se quitó recien¬ 
temente el hombre, y con ello se calma, otra vez se vuelve a acostai (Reyes, 
1970 : 144 ), 

Esta referencia revela que también las mujeres los comían o los comen, 
y nos habla de un sentido mágico en el manejo de los electos producidos 
por los hongos. 

El relato continúa asegurando que el que comió los hongos empieza a 
ver muchos hombrecitos, como niños, quienes le dicen todo lo que quiere 
saber, porque vienen del Tlalocan, que es, para los nahuas actuales de esa 
zona (y los de la sierra de Puebla, como hemos dicho antes), el inframun- 
do y la tierra: “Es pues la tierra la que contesta porque sobre ella estamos, 
por eso todas las cosas ella sabe, la tierra nos está viendo y ella contesta” 
(Reyes, 1970: 144). Esos habitantes del Tlalocan son los niños muertos 
sin bautismo que se han convertido en “rayos” de color azul (semejan los 
Tlaloques antiguos), pero, a la vez, son muy claramente una epifanía de 
los hongos, pues éstos se llaman “hombrecitos”. 

El Tlalocan era en la época prehispánica el sitio sagrado deTláloc, dios 
de la lluvia y patrono de las plantas y hongos sagrados que nacen en tiem¬ 
po de lluvia; además, a este dios se le presentaban ofrendas en miniatura, 
lo que puede asociarse con esos hombrecitos que encarnan a los hongos y 
también con las antiguas ofrendas de pequeñas prendas de ropa que con¬ 
tenían los itlapial o tecomates en la época colonial, los cuales también 
guardaban peyote y ololiuhcjui y al lado de otros objetos de la parafemalia 
chamánica. Todo ello muestra que desde la época prehispánica hasta hoy, 
se cree que los hongos y plantas psicoactivas, están relacionadas con dei¬ 
dades de la lluvia y se manifiestan al que los ingiere como pequeños seres 
divinos antropomorfos. Asimismo, los hongos aparecen aquí como emisa¬ 
rios de la madre tierra, que “todo lo sabe”. 

Los tlakatsitsin revelan dónde se encuentra una persona, quién habla 
mal del que los ingiere, si será rico; y si está enfermo, le indican cómo se 
aliviará y quién lo curará; incluso ellos mismos lo curan en ese momento 
dándole masaje: con sus manitas le “bajan el estómago” o le sacan la enfer¬ 
medad. Esta idea de que los hongos o plantas sagradas no sólo producen la 
apertura de la visión, sino también la curación, la encontramos, asimismo, 
entre los antiguos nahuas. 



Según \u* iiitnrriidiileí» de Keyw, hi* fnnígm w ut^nm m t4 \r¿ 

|H'lti lo* propio* Indlgni h rrvíjhifufi que f-i tirtililidih- wíftfiflíw á 
iciOII que |4I1U ^ nuijt'r'ñ lm <r<M»íl4lli p*W q»e tflilff* itetteti mi 

lo cual implica que Uik liúintu?* d loa liguen ingiriendo. ynhjidiKrmi 
lando el uso de oíros »iliii. t mi < .|;cm.*. como ■?! ahliHbtfui y el ihiMizín 

I amblen luhíu ít(ia& semilla* que les llamaban ■^oUll.m d* j l.i Ylijfrt \ pe*/, 
vs.i*. y,i se ucabartm, ya nn ne rn< uemran y l*i«. “hombre* ii« " *L aurtqu* 
almra los encuentran cuando llueve, en d mes de agosto (Reyes, I 97(b 145). 

lnduso ajiadicron que puru obtener mrjores resultados, los hongos tk 
ben comerse en la fiesta de yebwatsin (Transfiguración del Señor, que en¬ 
tró en contacto con seres celestiales), el ó de agosto. 

Otros sitios donde se siguen usando hongos uludnógenos son Tétela 
del Volcán y A m cea meca i Esrado de México, según comunicaciones per 
solíales que hemos reñido y datos de Carmen Conk de l^onard, Ella relata 
una curación de gota, hecha a Roben Weirlaner por la curandera y grani- 
ccra Marina Rosas de Nejapa. Para la ceremonia le pidió llevar varios ob¬ 
jetos, y entre ellos estaban “un tamalito de pisiete (para el aire)” y los Api¬ 
pil (hongos alucinantes); el nombre de éstos: apipiltzin , “niños de agua”, 
coincide con los hombrecitos que encarnan a los hongos en Veracruz; es 
decir, pequeños seres, ya sea enanitos o niños. Según la curandera, los hon¬ 
gos venían de Santiago Nepopalco y de Cholula, pero no son de ahí, sino 
que se recogen al regresar de la feria de esc sirio, a una altura de 3700 m, en 
el mes de agosto. 

Para entrar en trance, dice la curandera, se toman “seis tepostecos [que 
nacen en unos árboles grandes] y seis niños" (los nombres de los hongos). 
No cualquiera puede tomar los hongos, continúa la curandera... 

... eso viene de lo alto, de Dios, sólo los que llama Dios, los que manda, no 
como quiera se agarran, se vuelven locos. Un señor de Amecameca quiso 
hacer lo que nosotros y tuvieron que llevarlo a Juchi para curarlo porque se 
volvió loco (Cook de Leonard, 1966: 293). 

Al hablar de hongos llamados “tepostecos”, esta referencia muestra que 
los hongos se consumen también en Tepoztlán, Morelos, comunidad cer¬ 
cana tanto a Amecameca como al Popocatépetl, sitios donde se recogen los 
hongos. Los datos son confirmados por Don Miguel, chamán de Tepoz¬ 
tlán, quien me comunicó que “los demás” chamanes usan hongos, peyote 
y otras “cosas” para lograr el trance. 

Otros objetos pedidos por la curandera para la ceremonia fueron ceras, 
unas “para la culebra” y otras “para la centella” nombres de dos sitios; así 
como comida para la culebra en una jicara. Esta culebra es “culebra de 
agua” y se llama Ehécatl, viento que mueve a las nubes; se cuelga del cielo, 
es una nube de arriba hacia abajo, por lo que sólo se le ve la cabeza. Así, 
todos los objetos y símbolos se relacionan con agua, y son claramente de 
origen prehispánico; la culebra Ehécatl es, obviamente, una sobrevivencia 
de Ehécatl-Quetzalcóatl. 


L a ccicmoma se llevó a tubo en un aliar de la montuna, que llaman 
’euou"» ul Ve* por tradición. U1 pídete .se seta, se muele, se líii;i mn cal, 
doohoh ajo y tabaco (seguramente la otra especie tic tabaco: Nkotutnn ta- 
kt t um); y con este preparado se sopla (o se escupe) al enfermo. Un el taso 
.Iv \VVnlaner. se lüzo primero la adivinación con huevos en vasos de agua 
y asi se pudo dar el diagnóstico; por ello, ya no se usaron los hongos. Uso 
revela que los hongos se utilizan para diagnosticar la enfermedad, como se 
hacía en la antigüedad. 

Hay varias otras plantas sagradas que se siguen utilizando ritualmente, 
pero los datos recogidos se refieren sobre todo a su valor curativo. Sanan 
las mismas enfermedades que sanaban en la época prehispánica: males 
reumáticos, gota, hinchazones y dolores diversos. 

El pericón o Tagetes lucida , llamado todavía con su nombre náhuatl 
[yaubtli) en algunos sitios, es quizá la principal planta sagrada que se usa 
hoy en toda el área mesoamericana. Con ella se curan muchas enferme¬ 
dades, como cólicos y retorcijones, preparada en infusión; a las Hores se 
agregan las hojas para hacer el té más fuerte, y un poco de alcohol, y 
se bebe tres veces al día antes de los alimentos. También se emplea para 
picaduras de escorpión, fiebre, “agua” y “mal aire”. Tiene además un em¬ 
pleo obstétrico: para el baño de los recién nacidos y la madre después del 
parto (Ford, 1975; Don Lauro Conde y Don Alberto Palacios, comuni¬ 
cación personal). 

En Tepoztlán, además de las formas anteriores de uso, la echan en el 
agua donde se hierven elotes, y se quema como incienso; pero tiene asi¬ 
mismo un sentido mágico: como señalé antes, se quema cuando cae gra¬ 
nizo y mucha lluvia, mezclada con cedro y laurel (Don Lauro Conde, co¬ 
municación personal). 

Además, el pericón es la planta sagrada que protege las casas de todos 
los males: el día 28 de septiembre, en varios sitios de Morelos, se hace una 
ceremonia agrícola que consiste en ir a las milpas, recoger las primeras ma¬ 
zorcas y comerlas ahí, asadas con leña; se ofrecen flores de cempoaLxóchitl 
y otras, y se quema incienso. Después, se recogen flores de pericón y se 
hacen cruces que son colocadas en las puertas de las casas, donde han de 
permanecer todo el año, hasta el siguiente 28 de septiembre. Esta parece 
ser una ceremonia que proviene de la época prehispánica: se dice que el 
mismo día que hoy corresponde al 28 de septiembre, se hacía un altar en 
las milpas donde se colocaba la mejor mazorca y se le presentaban ofren¬ 
das. El 29 de septiembre es el día de San Miguel, por lo que el pericón se 
conoce también como San Miguel. Hemos visto en Malinalco, Estado de 
México, cruces de pericón en las puertas de las casas, lo que indica que 
ahí se celebra la misma ceremonia. Además, hav muchas coincidencias 
entre estos dos lugares, situados en la misma cordillera, cuya erosión ha 
dado formas fantásticas y extraordinarias a las montañas. Es costumbre 
muy arraigada en Tepoztlán ir en peregrinación al santuario del Señor de 
Chalma (antes de Tepeyóllotl, “Señor del monte") que se encuentra a un 
lado de Malinalco. 

En Tepoztlán me hablaron de una planta llamada piltzintzintli \ que se¬ 
guramente es la antigua pipiltzintzintli. Fue descrita como un bejuco con 
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vainita* Urna* i\v *irMillldti de ¿nLm’ii tn\n y m 7 %J*h W m#fi p4fA iUfAt Atté'fy 

tragando una semilla diaria durante dr» e dlíw, I L.y to tt** n*»4. tlu# |/<, 
Idilio ( anide, di? i|IU a *1 *d encajan diñe ^milU itt l.i piwii.i <l> 
oye llorar tomn ninm. 

I I lltii||>inii||ii n llurif iiim.Ii« t. lUtigmtiHihi atura 11 u* ¿kumfaliii; *H #4 
área náhuatl, i«ii la variedad de flores IiIíWO&sí L v II aman f¿ffttfUn t*m 
fiindi.i y bomba, y en náhuatl níipondinxóehitl (Paulino Portugal, «>mu- 
nicación personal); al parecer se usa sólo externamente: molido con sal 
tostada se prepara una pasta que se unta sobre la mejilla para dolor de 
muelas; se aplica también la flor sobre hinchazones (Ford, 1975; Don 
Alberto Palacios, comunicación personal). La curandera Modesta Lava- 
iiu. de I lueyapan. informó a Baytclman que el floripondio ma para 
recaídas, es decir, cuando una mujer ha dado a luz y hace un esfuerzo que 
le ocasiona calentura, dolor de cabeza y dolor de cuerpo; las flores se mez¬ 
clan y se hierven con turas hierbas, entre las que está el picierc, y se aplica 
a las coyunturas; para calentura en los niños, las flores se asan, se mezclan 
con gotas de alcohol y se unían en el cuerpo del niño. Para los ríñones, 
la yerba de la golondrina se mezcla con aceite rosado, se pone en una 
hoja de floripondio y se aplica una cataplasma en cada riñon (Baytelman, 
1986:54,90). 

El toloatzin o Datura inoxia , al que llaman toloache o tololoache, se 
aplica para la reuma y, según Don Lauro Conde, se halla en los hormigue¬ 
ros, o sea, en las barrancas, los lugares malos; por eso “lo dan para hacer 
maldad; se trastornan de la mente, y además se pela donde lo ponen”. Pero 
también se emplea para curar enfermedades: Baytelman registra el relato 
de un paciente que fue curado en Cuernavaca, Morelos, de un dolor en la 
cintura provocado por brujería; el hombre asegura que la curandera ayu¬ 
dante bebió “un líquido verde” y así entró en trance: “se puso a sobarme la 
espalda con los ojos entornados, echando espuma por la boca y lanzando 
de vez en cuando unos suspiros largos”. Después le recetaron hojas de to¬ 
loache machacadas para aplicarse en la parte enferma. Tal vez lo que bebió 
la curandera para realizar la “sobada” fue también toloache (Baytelman, 
1986: 107). 

El ololiuhqui , Rivea coyymbosa , se conoce como quiebraplatos, maravilla 
y dondiego de día. El estañare o iztauhyati Artemisia mexicana , que fue 
muy empleado entre los antiguos nahuas, se utiliza para limpias, mezclado 
con otras yerbas, o sea, para curar susto. Las flores de tecomaxóchitl ( Sotan - 
dra guerrerensis ), llamadas también en Tepoztlán coatecomate y copa de 
oro, se emplean para curar tumores: la fruta perforada y rellena de alcohol 
se toma. 

La salvia, el colorín, la prodigiosa, el huele de noche, el zacatechichi , la 
hierbamora, el cazahuate (¡pomoea intrapilosa ), 12 el chicalote, la higuerilla, 


11 Algunos autores lo llaman todavía Datura candida , como Ford, Baytelman y Aguirrc 
Beltrán. 

12 Según Lo'/oya. es el árbol representado en el mural del Tlalocan en Tepantitla. Ver 
Capítulo I. 


Id jjdldpd. Id ruda y olías plañid» luxkdx »r siguen empleando, lianlu donde 
¡ce sabe, »\lo votuo medh milenios puní curar males diverso*. 1 ' 

Id "verba |«mci|iiir o Mnkuhht. Hrtna.i salla i ful i a, mbuslo tic* Ilute*», 
amarilla». os lis di)d en Tepn/iUn. »egun Ford, mezclada a»n alcohol muy 
caliente para curar reumatismo. I >c esta planta no liemos encontrado refe 
rendas antiguas, aunque alguno» autores han creído identificarla en obra* 
plásticas: Wasson y Hulmán n, en la escultura de Xochipilii» y Cace res en 
el C’Wíiy Roriwiit'o (p, 2) y en el huehuetl de Malinalco (Wasson. 1966 1 
Cáccrcs, 1986). M 

HUACHlQUtMQL, UNA "NUb VA" PLANTA SAGRADA 
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etnóloga Lilián González (2002: 84-85), como resultado de su trabajo 
de campo en el estado de Guerrero, revela que: 

Entre los indígenas nahuas de la zona Norte del estado de Guerrero, he¬ 
mos detectado el uso contemporáneo de tres plantas sagradas con pode¬ 
res enteogcnicos: kuachiquimol, Leucaena matudae (S. Zarate) C.E. Huges, 
bueytlacatzintli> Solandra guerrerense, y tenexyetl Nicotiana estica L Las 
dos primeras son utilizadas por los especialistas rituales como embriagan¬ 
tes chamánicos o religiosos, con fines oraculares, fundamentalmente para 
identificar a los causantes de brujería. 

Estos rituales chamánicos se realizan sobre todo en los municipios de 
Copalillo y Atenango del Río, y eran desconocidos no sólo por la mar- 
ginación de esos grupos y la falta de estudios etnográficos, sino como lo 
revelaron esos grupos, por... 

...una indicación categórica, un mandato explícito por parte del empera¬ 
dor Moctecuzoma para que cierta planta de carácter sacro, fuese resguardada 
de la mirada de los extraños y sus usos se mantuviesen en secreto (Gonzá¬ 
lez, 2002: 85). 

Ya hemos destacado el uso de la Solandra guerrerensis desde la época 
prehispánica, y por supuesto del tenexyetl , pero el trabajo etnográfico de 
González revela la utilización de una planta psicoactiva más, de la que no 
hay referencias ni prehispánicas ni coloniales, por lo que puede haber sido 
exclusiva de esos grupos nahuas de Guerrero. Se trata del huachiquimol 
(Fig. 4), conocido en Guerrero como guaje brujo, guaje colorado, Manue- 
lito y hombre grande; en náhuatl chiquimolhuaxin , chiquimolhuatzin , hua- 
chiquimolin y huitldcatl (González, 2002: 86). González asegura, siguien¬ 
do a los biólogos Hughes y a Zarate, que el árbol sólo se encuentra en la 
parte central de la depresión del río Balsas en el estado de Guerrero (2002: 
89), pero en realidad crece también, abundantemente, en Tepoztlán, Mo- 
relos, donde es conocido como guaje rojo, y las vainas que contienen las 
semillas son ingeridas, al igual que en Copalillo y Temalac, Guerrero, pues 


13 Ver Baytelman, 1986; Aguilar y Zoila, 1982; Ford, 1975. Ver Cuadro. 

14 Ver Capírulo I. 
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personas “que im son de enriando l¡i* corte/as del árbol (Javier Dm t 
coimmitación personal). 

Ueml Slméon reglsrra él nombre de dnquimnlin uumi "jíl^iírtllíf y, 
por extensión, "íhUmoui", "enrpiladnr". m&in ih a un árbol *\t k 
himlliu de las leguminosas que pmdiUí* vain;i'¡ rnn •emiH-n í#»rTM?-,riWc 
y chiqtiirnoloa significa "hacer incisiones en la madera o en la piedra, ras- 
par”, que es lo que se hace con la corteza del árbol. 

González relata que la curandera Juana González, originaria de Te- 
malac, fue quien le reveló las propiedades adivinatorias y terapéuticas de 
dicha corteza y le permitió acompañarla a una recolección, que %c hace 
en días (los viernes) y lugares propicios, después de una preparación rj 
cual de ayuno y abstinencia sexual; la recolección tiene también una serie 
de normas rituales, como hacer ofrendas al árbol hablándole corno a una 
persona. La colecta se hace cortando segmentos en las direcciones oriente, 
poniente, norte y sur, de tal manera que se representa el quincunce alredc 
dor del árbol, el cual funge como axis mundi\ el quincunce es un símbolo 
cosmológico prehispánico, lo que habla del origen antiguo del uso de este 
árbol (González, 2002: 87-88). Después de presentar las cortezas ante el 
altar doméstico, las dejan secar hasta el siguiente viernes, cuando las mue¬ 
len en un metate, ayunando antes. 

La corteza del huachiquimol se usa para curar daño por brujería, d cual 
se diagnostica echando granos de maíz en una jicara con agua. Se hace 
entonces una ceremonia para que el árbol le revele al paciente cuál es la 
enfermedad, quién se la echó y le muestre cómo se va a curar. El rito se 
realiza a media noche, porque el Manuelito (personificación del árbol) es 
asustadizo y miedoso, y no debe haber ningún ruido ni interrupción. Si¬ 
guiendo todo el procedimiento ritual, la chamana pone a hervir cuatro 
pedazos pequeños de corteza hasta que el agua quede roja. Se usa copal, 
flores de cempoaLxóchith galletas, cigarros, chocolate y pan, y se rezan ora¬ 
ciones cristianas, como en todos los ritos indígenas actuales. El paciente 
bebe el brebaje, se acuesta y empieza a hablar revelando quién lo embrujó 
V muchas cosas más; por eso el árbol es como el chiquimolin , jilguerillo, 
que habla mucho. Se considera que habla con la voz de dios. Luego vomi¬ 
ta, lo cual significa expulsar el daño de su cuerpo. En seguida, el chamán 
habla al huachiquimol para que se retire, o sea, que termine la embriaguez, 
y limpia al paciente con tenexyetl (Nicociana rustica) preparado con ceniza, 
así como con otras plantas que tenía preparadas; fuma un cigarro y le echa 
el humo. Las propiedades de estas plantas son consideradas vehículos pu- 
rificadores, como en la época prehispánica. 

Pero a veces la intoxicación no cede y produce cólicos, jadeo, insomnio, 
ansiedad, compulsión y agresividad. Dice la curandera: 

Ese guaje brujo hay que tenerle miedo, nomás como quiera no, porque en¬ 
loquece. Si saber, nomás vas a agarrar tantico. Lo vas a traer viernes, lo secas 
y ora para moler también en viernes... Para tomar nomás con dos deditos 
se agarra y se toma, no te va a hacer nada... (González, 2002: 97). 


Fl polvo tic corteza también se usa pata tria iones en partes del cuerpo 
adoloridas y en grano* y heridas, produciendo una gian mejoría, (¡ouzález 
lo asocia, por ello, con el tepezuihuitr (Mimos,i trnuiflora ), de la misma 
familia, un lamoso antibiótico y cicatrizante (González, 2002: OH). 

PlOBTL 

La planta psicoactiva que fue la principal para los chamanes nahuas anti¬ 
guos y para los mayas antiguos y actuales, es el picietL Nicotiana rustica. 
Ya la hemos mencionado al hablar de las ceremonias en las que se ingieren 
hongos, donde se presenta como ofrenda a los seres divinos; también se 
emplea en ceremonias de brujería (Baytelman, 1986: 125-126) y se sigue 
usando como medicamento, en los baños posteriores al parto, para el frío 
y para dolores musculares. Según los informantes de Baytelman, se toman 
cinco o seis hojas de picietL se hace un tamal ito, se pone al rescoldo y luego 
se coloca sobre el golpe o el lugar donde entró frío; así preparado, se lla¬ 
ma cacihuiztle , según Baytelman; éste es el mismo nombre con el que se 
conoce el reumatismo y otras enfermedades, tal vez porque ellas se curan 
también con picieti Además, se ponen las hojas en alcohol v se unta en la 
parte dolorida (Baytelman, 1986: 29). 

Entre los nahuas de Guerrero, como mencioné antes, se usa como la 
contraparte del huachiquimol , y así como éste se denomina Manuel, el ta¬ 
baco, preparado como tencxyetU o sea, mezclado con ceniza (en vez de cal, 
como se usaba en la época prehispánica), se denomina Pedro; al tenexyetl 
molido y preparado como pequeñas piedras, después de secarse al sol, le 
llaman los “San Pedritos”. La preparación deben hacerla las mujeres; éstas, 
como entre todos los grupos indígenas antiguos y actuales, son quienes 
muelen los alucinógenos y acompañan a los hombres o a otras mujeres 
durante la intoxicación. Los San Pedritos son enviados a los curanderos 
para que ellos “los preparen” ritualmente los jueves o los viernes. Pero las 
mujeres los usan en sus casas para “limpiar” a los niños de daño. La in¬ 
toxicación ritual con esta planta es efectuada con hojas frescas de picieti 
molidas y exprimidas, para que el paciente beba el jugo y vomite el “daño” 
(González, 2002: 100). 

Además de esos usos, en todas las fiestas religiosas y familiares de las 
comunidades nahuas se ofrecen cigarros (generalmente a los hombres y a 
las mujeres ancianas), como medio de purificación y para ahuyentar a los 
malos espíritus, conservando alrededor de ellos una peculiar actitud ritual, 
vestigio del respeto religioso antiguo hacia esa gran planta sagrada. Y a su 
lado, se sigue consumiendo una bebida alcohólica: pulque, aguardiente o 
alguna otra bebida comercial como el ron. 



SEGUNDA PARTE 
Mayas 
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III. MAYAS PREHISPÁNICOS 
Y COLONIALES 


LOS CHAMANES 

Como los nahtiax, los mayas reman sacerdotes dedicados al culto público 
de los dioses, a organizar y presidir las grandes tiestas comunitarias. Entre¬ 
los mayas de Yucatán, que son de quienes tenemos la mayor información 
al respecto, había una jerarquía encabezada por un sacerdote principal lla¬ 
mado ahau can, ‘señor serpiente”; otros hombres religiosos eran los ah 
kin&ohx “los del Sol", denominación que en tiempos de la conquista es¬ 
pañola se aplicó a todos los sacerdotes, y los nacomes* que realizaban los 
sacrificios. Landa informa que el ahau can se ocupaba de sus “ciencias” 
(astronomía, matemática, cronología), tanto de cultivarlas y escribir libros 
sobre ellas, como de enseñarlas; daba consejo a los gobernantes, presidía 
los ritos públicos y dirigía la labor de los otros sacerdotes (Landa, 1966: 

14, 15 y 49). 

Y tanto entre los mayas de Yucatán, como entre los de Guatemala y 
Chiapas, había otros hombres religiosos que eran fundamentalmente de¬ 
miurgos, pues su oficio consistía en transmitir al pueblo los mensajes de 
los dioses, y además había taumaturgos, magos, videntes y curanderos, que 
se ocupaban de ritos más bien privados. Estos parecen haber practicado el 
trance extático, ya que tenían poderes sobrenaturales, entre los que estaba 
el de transmutación, por lo que son los que podemos llamar chamanes. 

Los hombres con capacidades extraordinarias o chamanes son los que en 
el periodo Clásico se denominaron k'uhul ajaw, “señor divino", entre otros 
títulos, según las inscripciones jeroglíficas. En los textos indígenas quichés 
y cakchiqueles de la época colonial, se les llama nawal winak , “hombres 
naguales”, como a los principales chamanes nahuas, 1 y los documentos 
españoles los registran como "brujos”. En los libros mayas yucatecos colo¬ 
niales los llamaron “Hombres buenos” y “Verdaderos Hombres”, Halach 
Uinicoob , y chilanoob, 2 sacerdotes, y los textos españoles mencionan al ah 
waay y al h-men , entre otros. 

Los libros indígenas coloniales, escritos en alfabeto latino y lenguas 
mayances tuvieron la finalidad principal de conservar la memoria de su 
historia, que arranca desde la creación del mundo, y dejar relatos sobre 
las características de sus grandes fundadores. Ellos fueron en buena parte 
copiados de los antiguos códices por indígenas que conocían la escritura 
jeroglífica y que habían aprendido el alfabeto latino, integrando la expli¬ 
cación oral que los antiguos sacerdotes hacían, como han mostrado los 

1 Y como veremos en el Capiculo IV, dicho nombre se ha conservado hasta hoy para 
designar a los chamanes. 

“ Según Marc Zendcr, el sustantivo chillan sólo termina con m cuando va antes de una 
palabra que empieza con b, como Chilam Balam (Erik Velásquez, comunicación personal). 
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lúdús en las obras escultórica* cun sus airílnitm ¿.iccrdouli portando I#» 
insignias de los dioses principales, acompañados de anímales poderosos 
o integrando sus rasgos, y realizando sus ritos iniciáticos. Asimismo, sus 
cualidades se manifiestan también en las inseripeJones jeroglífica». 

En el periodo Clásico, la legitimidad se fundaba, principalmente, en la 
consideración del gobernante como un ser sagrado, kuhul ajato; él tonta' 
ba con cualidades sobrenaturales que lo diferenciaban de todos los demá*. 
a las que se puede calificar con el concepto griego de cbarisma: carisma 
(gracia, don divino, bendición).’ Por eso, los mandatarios siempre se re¬ 
trataron ligados a los dioses. Pero cada nuevo jerarca, aunque legitimado 
por pertenecer al linaje en el poder, debía modelar su propio carisma 
para lograr las mismas cualidades sobrenaturales del gobernante anterior, 
es decir, debía recorrer un camino iniciático y de aprendizaje y ascetismo, 
para convertirse en chamán. 

Porque, si como en muchos otros pueblos, el gobernante tenía entre 
los mayas la condición de un hombre sagrado, 4 no era sólo por el hecho 
de ser hijo del mandatario anterior o miembro del linaje en el poder, sino 
también por una elección de los dioses que le obligaba a buscar su sacra- 
lización y adquirir así, por su propio esfuerzo, el carisma que le daba el 
derecho a gobernar. De este modo, el mandatario lograba su puesto en 
el cosmos a través de diversos ritos, unos de acceso y otros que debía rea¬ 
lizar durante su reinado.' 1 Los ritos tenían la finalidad principal de situarlo 
como demiurgo o intermediario entre los dioses y los hombres, de consa¬ 
grarlo como el axis tmindi , 6 gracias a lo cual podía cumplir con la obliga¬ 
ción de sustentar a las deidades y transmitir a la comunidad sus mensajes 
y su protección, como ocurre con la elección divina que obliga a algunos 
hombres a convertirse en chamanes en el mundo maya actual. 

Los textos quichés y cakchiqueles, escritos en los inicios de la época 
colonial, llaman a los antepasados, fundadores de los linajes, naival winak, 
“hombres naguales” o magos, por influencia náhuatl, ya que el nagual era 
el chamán principal entre los nahuas. 


J Max Weber asienta: “Si la legitimación del gobernante por medio del carisma here¬ 
ditario no es determinable clara y normativamente, ese carisma necesita una legitimación 
mediante otro poder carismático” (Weber, 1977: 100, citado por Grave, 2009). 

1 La idea del gobernante como un ser sagrado no es exclusiva de los mayas, sino que 
se encuentra en casi todas las culturas antiguas; ejemplo sobresaliente es el de Chin Shi 
HuangTi en China, quien, en la cumbre de su apoteosis, se mandó construir en Xian una 
de las sepulturas nías impactantes halladas basta hoy. 

5 Ver Schele y Miller, 1986. 

6 La idea de que el gobernante es el axis mundi no es exclusiva de los mayas, se encuen¬ 
tra en todas las culturas antiguas e incluso en todos Jos reinados del mundo. 


Dice el Tirulo de Totonicapan (1987: 175): 


Entonces, la gente mágica [Nawal ivitutk] proyectó su venida. Su mirada 
llegaba lejos, al ciclo y a la tierra: no había nada que se igualara con lo que 
ellos vieron bajo el cielo. (Eran) los grandes, los sabios, los jefes de todas las 
parcialidades de Tecpan. 

Y El libro de Clnhtm BaLtm de ChunuryeL hablando de los Itzáes, asienta: 

Aunque no eran lo mismo que el Sol, de la Joya del Pecho del Sol bajó la 
casta de los hombres buenos (1980: 252)... Verdaderamente, muchos eran 
sus Verdaderos 1 Jombrcs [iíalacb Uinicoob ]... Así el pueblo de los Divinos 
Itzáes, así Jos de la gran Itzamal, así los de la gran Alcé, así los de la gran Ux- 
mal, así los de la gran Ichcaansihó... Porque ellos son los sacerdotes (1980: 
50-51). 

Esos naival winak , “hombres naguales”, de los que hablan los textos 
quichés, así como los halach uinicoob de los mayas yucatecos, eran los 
grandes antepasados, los patriarcas, los hombres portentosos fundadores 
de los linajes y guías de la comunidad. Por su naturaleza sagrada y sus po¬ 
deres sobrenaturales, dichos antepasados eran naguales, es decir, hombre 
sabios, sobrehumanos, reverenciados, consejeros, guardianes y protectores, 
como define a los nahualli el Códice Florentino:' Pero también el nagual es 
el mago, el que “entiende cualquier clase de hechizos” (Códice Florentino , 
Libro 5: 31; Sahagón, 1969, II: 117). 

Los naguales mayas antiguos son presentados en los textos quichés y 
calcchiqueles como hombres portentosos con poderes sobrehumanos que 
consistían en transmutarse en animales y dominar a las fuerzas de la natu¬ 
raleza (como los chamanes nahuas llamados teciuhtlazqui o “graniceros”). 
Podían llamar “al aire, a la nube roja, al granizo de muerte, al rayo y a los 
días aciagos” para luchar contra sus enemigos, dice el Título de Totonica- 
pdn (1980: 188). 

Asimismo, se describen otros poderes sobrenaturales, como la capaci¬ 
dad de trasladarse a espacios sagrados, inaccesibles para los hombres co¬ 
munes, como son los cielos y el inframundo. La Historia y crónica de Don 
Juan de Toires (Recinos, 1957: 35), asegura que los sabios y naguales... 

...fueron a observar si llegaba la aurora y fueron a ver en la oscuridad y en 
la noche si se levantaba la luna y salían las estrellas. Caminaron, subieron 
y llegaron hasta el cielo; llegaron [también] a Xibalbá y les habló la tierra. 

Además, los naguales aparecen como ascetas que vivían en las monta¬ 
ñas. Asienta el PopolVuh (1980: 67) que: 

... sus vestidos eran solamente pieles de animales, no tenían buenas ropas 
que ponerse; las pieles de animales eran su único atavío. Eran pobres, nada 
poseían, pero su naturaleza era de hombres prodigiosos. 


Ver Capítulo I. 
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E-slos hongos, que aquí sr mencionan en calidad de ofrenda» • I m dio* 
deben haber sido aludnógcno* rio sólo por mi áAOtiación ton fo* dio 
ses* Itis chamanes y lus. liuis ascéticos, sino porque coi mu*l en el mundo 
mesoamericiino utilizar los hongos y plantas alucinógenas, considerados 
divinos, para lugrar el i ranee extático» que permitía subir al ciclo y bajar al 
iníramundo, entre otras cosas. Además, los grupos mayantes a los que se 
refieren los textos, habían recibido la influencia náhuatl y de otros grupos 
con las migraciones ocurridas alrededor del año 1000 d.C. Los propios 
textos, como el Popol Vuh , relatan esas migraciones. 

lodo lo anterior hace expreso que la misión principal de los grandes 
naguales primigenios, los prototipos de los chamanes, fue fungir como 
intermediarios entre los hombres y los dioses. Ellos habían conducido a las 
tribus en sus largas peregrinaciones, siguiendo las instrucciones divinas, y 
eran los sacrificadores que alimentaban al dios del grupo, obteniendo con 
ello todos los bienes que la comunidad necesitaba para subsistir. 

En los textos quichés y cakchiqueles se menciona también la facultad 
de transmutación en animales poderosos como una de las capacidades de 
los chamanes primigenios, no como una fuerza maléfica, del modo en que 
después fue interpretada esta facultad por los frailes y los propios indíge¬ 
nas semicristianizados. Los cuatro primeros hombres, según el Popol Vuh , 
se transformaban en jaguares por las noches para robar hombres y sacri¬ 
ficarlos al dios Tohil (pues el sacrificio humano ya se había constituido 
como la principal ofrenda a las deidades); pero no eran jaguares comunes, 
sino extraordinarios (una de las características de los animales naguales 
hasta hoy). Dice el texto: 

Eran como pisadas de tigre [jaguar] las huellas que dejaban, aunque ellos 
no se mostraban... no estaban claras las primeras huellas, pues estaban in¬ 
vertidas... {Popol Vuh, 1980: 78). 

Asimismo, tres de estos naguales llevaban el nombre del jaguar en el 
suyo: Balam Quitzé (Jaguar Selva); Balam AJdab (Jaguar Noche), Iquí Ba- 
lam (Jaguar Negro); el cuarto se llamaba Mahucutaj (Viajero, el que no 
permanece) (Carmack, 1981: 49). 

Los gobernantes quichés, descendientes de aquellos grandes naguales, 
continuaron fungiendo como ejes del mundo y representantes de la comu¬ 
nidad ante los dioses; y heredaron no sólo el trono, sino también la con¬ 
dición de chamanes, que lograban a través de su iniciación y sus prácticas 
ascéticas. Una de las principales cualidades sobrenaturales de los gobernan¬ 
tes-chamanes, registrada tanto en las fuentes coloniales, como en las obras 
plásticas del periodo Clásico, es la vinculación con animales poderosos en 
los cuales podían transfigurarse, como las águilas, los felinos y las serpientes. 


^ En los textos se menciona a Cotuhá, Quicab, Cavizimah y Gucumatz, 
como hombres prodigiosos, además de ser los kaman , katik , “nuestros 
abuelos, y abuelas”, o kachuch, kakajaw , “nuestra madre, nuestro padre” 
(Carmak al, , 1975: 19). En particular destaca el gran Gucumatz, cuyo 
nombre es igual al del dios creador, que significa “Serpiente emplumada . 
Dice el Popol Vuh\ 

Verdaderamente Gucumatz era un rey prodigioso. Siete días subía al cielo y 
siete días caminaba para descender a Xibalbá [el inframundo]; siete días se 
convertía en culebra y verdaderamente se volvía serpiente... 

[El Título de Yax añade que era serpiente emplumada] 

...siete días se convertía en águila; siete días se convertía en tigre [jaguar]. 
Otros siete días se convertía en sangre coagulada y solamente era sangre en 
reposo (Popol Vuh , 1968: 90). 

En esta cita encontramos los principales poderes que caracterizan a un 
chamán: ascender al cielo, descender al inframundo y transformarse en los 
animales sagrados, que son principalmente la serpiente, el jaguar y el águi¬ 
la. Incluso, este nagual se convertía en sangre, el líquido vital sagrado que 
unifica a los hombres con los dioses a través del sacrificio. 

Además, el Título de Otzoya presenta a Gucumatz como un destacado 
conquistador; cuando llegó hasta el mar, señala el texto, 

...dicho cacique, por darles contento a sus soldados, se volvió águila y se 
metió adentro de la mar haciendo muestras de que conquistaba la mar 
(Crespo, 1968: 66). 

Los naguales podían comunicarse con los muertos y con los dioses, po¬ 
seían una gran fuerza física y una visión tan aguda y penetrante, que les 
permitía ejercer la adivinación. Una forma de adivinación fue la basada en 
su sistema calendárico y en sus inscripciones históricas, pues como el tiem¬ 
po para ellos era cíclico, tenían la idea de que los acontecimientos se repe¬ 
tirían, por lo que sabiendo lo que había ocurrido en el pasado, pronostica¬ 
ban lo que vendría y podrían modificarlo mediante el ritual. Esto es muy 
claro en las profecías de los Libros de Chilam Babtm de los mayas yucatecos, 
y seguramente fue lo mismo para todos los mayas. El Popol Vuh asienta: 

Grandes señores y hombres prodigiosos eran los reyes portentosos Gucu¬ 
matz y Cotuhá... Ellos sabían si se haría la guerra y todo era claro ante sus 
ojos; veían si habría mortandad o hambre, si habría pleitos. Sabían bien 
que había dónde podían verlo, que existía un libro por ellos llamado Popol 
Vuh... (Popol Vuh, 1980: 94). 

Y el Tíndo de Yax corrobora: 

...todo les era manifiesto. Sabrían que habría muerte, hambre o guerra; se¬ 
guro que lo sabían. Tenían algo que usaban para consultar todo esto; se 
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el Capítulo IV, 

Y del mnmemn (.le ln Lonquista, tenelín?» la refere nt i.i tlr mrm n.uzya 
les quichés. Uno de los más famosos, por haberse enfrentado a iVdm de 
Alvarado, en la batalla de Rosabaliucur, el 12 de lebrero de 1 524, fue Te 
cun Unían. Id hecho se relata en los títulos de Otzoya y del Ahjmp Uítzi- 
trU Tzuptúiu entre otros, c incluso es mencionado por cronistas españole», 
como Amonio de fuentes y Guzmán. liste escribe que en la batalla los 
indios “procuraron valerse con ira ellos de mayores fuerzas que las huma 
ñas... del arte de los encantos y Naguales" (Fuentes y Gu/.mán, 1881; I, 
84). Y así, los señores Nehaib c Izquin Nehaib se convirtieron en jaguar y 
en puma, mientras que Team Umán se volvía águila. 

...y luego el capitán Tecún —dice el Título de Otzoya — alzó el vuelo, que 
venía hecho águila lleno de plumas que nacían... de sí mismo; no eran pos¬ 
tizas. Traía alas que también nacían de su cuerpo (Crespo, 1968: 70-71). 

Fres veces voló al cielo Tecún Umán para luchar contra Alvarado. fin 
la segunda logró arrancar la cabeza del caballo del conquistador, pero en la 
tercera, él mismo se clavó en la lanza de su enemigo, muriendo en segui¬ 
da. El ejército quiche, al ver muerto a su jefe, se rindió. Alvarado, por su 
parte, dice que los viejos “se disfrazaron" de pájaros quetzales para com¬ 
batirlo. por lo que puso al sitio el nombre de Quetzaltenango (Título del 
Ahpop Uitzitzil Tzunútu 1963: 27, 33). Disfrazados o no, estos naguales 
quichés al parecer realmente se presentaron ante los españoles con atribu¬ 
tos animales. 

Los textos cakchiqueles también nos hablan de naguales prodigiosos. 
El antepasado Gagavitz era, aseguran, un hombre sobrenatural que realizó 
proezas como capturar el fuego en el volcán de Santa María Gakxanul. 
“En verdad causaba espanto su poder mágico, su grandeza y majestad" 
(.Anales de los cakchiqueles , 1980: 131). Después de vencer a Tolgom, dei¬ 
dad de los terremotos, Gagavitz crea los sacrificios humanos por flecha- 
miento, y se arroja al lago Atirlán, convirtiéndose en serpiente empluma¬ 
da (como el Gucumatz quiché). También se podía transmutar en el pájaro 
raxón , cuyas plumas forman parte de los objetos rituales de los chamanes. 

De varios otros reyes cakchiqueles se dice que “se hacían temer por sus 
artes de hechicería”, como Tepeuh, Caynoh, Caybatz, Huntoh y Vucu- 
batz {Anales de los cakchiqueles, 1980: 139). 

Entre los mayas de Yucatán también existieron en la época prehispánica 
hombres religiosos con poderes chamánicos, sólo que en las fuentes no se 
menciona a los gobernantes, en tanto que chamanes, como entre los qui¬ 
chés y cakchiqueles, sino a sacerdotes especializados, como el ah-men , un 
mago que curaba y se transformaba en animal (Brinton, 1976), que per- 


I vivc tusu h actualidad: los ah ktn y ah, trabajadores del tiempo, y el h mu 
mwÍmíj ft. agorero, Y entre los médicos que curaban, se cuentan el ah tizau 
mal ico en general; el tutuz dzm\ hechicero; el bun-ac mialz , infinitamen¬ 
te sabio, y el h nnau el que comprende, adivino (Alvarez, 1984: 306-31 1). 

Como entre los nahuas, en la península de Yucatán había también cha¬ 
manes que hacían maleficios: ab-pul-yaah> brujo “echador de enferme¬ 
dad' 1 , que tenía varias subespecialidades, según el tipo de mal que ocasio¬ 
nara (Villa Rojas, 1985: 106); ah cun-al balam , conjurador de jaguares, 
hechicero que enfermaba con encantos; otros eran conjuradores de vena¬ 
dos, de víboras o del dios de la muerte; la ix-cun-ah tan era conjuradora 
Lon palabras, el ah cun-yah , conjurador que trabaja y el ah kax cun nak , 
amarrador de conjuros (Alvarez, 1984: 306-31 1). Estos datos se recogie¬ 
ron de fuentes españolas coloniales, por lo que a los chamanes maléficos 
va se les llama “brujos”. 

Otros hombres religiosos que podemos considerar chamanes eran los 
chihinesy taumaturgos que transmitían los mensajes de los dioses y eran 
tan respetados, que los llevaban en hombros (Landa, 1966: 49). En los Li¬ 
bros de Chilam Balam, el chilam balam , “sacerdote jaguar”, aparece como 
un chamán especializado en la adivinación que profetizaba en estado de 
trance extático, echado en el suelo, tal vez ayudado por el tabaco y alguna 
otra planta psicoactiva, como el xtabentun (ololiuhqui ) y por sus prácticas 
ascéticas. H 

Landa proporciona importantes datos sobre los chamanes, al describir 
las fiestas de los meses. Dice que en el mes Uo se iniciaban los preparativos 
para la fiesta de “los sacerdotes, los médicos y hechiceros, que era todo 
uno”; y en el mes Zip, 

... se juntaban los médicos y hechiceros en casa de uno de ellos, con sus 
mujeres, y los sacerdotes echaban al demonio [purificaban el lugar]; hecho 
lo cual sacaban los envoltorios de sus medicinas que traían muchas niñerías 
y sendos idolillos de la diosa de la medicina que llamaban Ixchel, y así a esta 
liesta llamaban Ihcil Ixcbel, y unas pedrezuelas de las suertes que echaban 
y llamaban Am y con su mucha devoción invocaban con oraciones a los 
dioses de la medicina que decían Izamnd , Citbolontun y Ahau Chamahez 
(Landa, 1966:93). 

Estos chamanes, a los que Landa llama médicos y hechiceros, “curaban 
con sangrías hechas en la parte donde dolía al enfermo y echaban suertes 
para adivinar en sus oficios y otras cosas” (Landa, 1966: 49). Aquí se men¬ 
ciona la otra función esencial de los chamanes, no registrada en los textos 
quichés y cakchiqueles: curar enfermedades, actividad que al lado de la 
adivinación, fue la que sobrevivió hasta hoy. 

Esas “otras cosas” que adivinaban los hechiceros y médicos, además de 
las causas de las enfermedades, eran quizá las mismas por las que se con¬ 
sultaba a los chamanes nahuas, como encontrar personas y cosas perdidas 
y predecir el futuro. 


8 Ver la p. 79b del Códice Madrid\ en la que tres deidades (D, A y E) fuman echadas de 
espaldas en el suelo, en postura de trance. 
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El nombre que recibían la* piedra* de los chama ne% maya* y tica Oa o a 
para lu adivinación, *nn t se aplka también a unan araña-. pequeña*. mfy*. 
con puntos rojos encima, que son muy venenosas. Tal ve/, los puntos ro 
jos se relacionen con las semillas de colorín o tzlté (también toxicas), que 
empleaban los día manes, sobre todo los quiches, para adivinar, y que $e 
siguen usando hoy en varios grupos mayantes para el mismo fin, ya que 
ese tipo de asociación simbólica es muy común entre los maya*, 

I .a cita de banda también da a conocer cuáles eran los diosí * de la me¬ 
dicina entre los antiguos mayas de Yucatán; entre ellos destaca Ixchel, pa- 
trona de las parteras, e Itzamná, el gran dragón celeste divino de los ma¬ 
yas, en su aspecto antropomorfo, que se describe corno héroe cultural. El 
hecho de que esta última deidad, que fue al parecer la suprema y que se 
representa en los tocados y sostenida en los brazos de los gobernantes del 
periodo Clásico en el área central, los k'nhulajawtaak (“señores divinos”), 
sea dios de los médicos, muestra el sitio principal de los chamanes en la 
sociedad maya, y constituye también un vínculo entre los chamanes repre¬ 
sentados en los relieves y los naguales mencionados en los textos escritos. 

Todo lo anterior implica que los chamanes dominaban el trance extá¬ 
tico. Los textos no mencionan expresamente la ingestión de plantas psi- 
coactivas para lograr ese trance, pero sí describen varias prácticas ascéticas, 
como aislamiento, ayuno, insomnio y autosacrificio, que propician la co¬ 
municación con los dioses. Asienta el Popol Vuh (1980: 67) que “ayuna¬ 
ban mucho tiempo y hacían sacrificios a sus dioses”. 

Los ayunos, los insomnios, los autosacrificios con derramamiento de 
sangre y la abstinencia sexual, aunados a danzas y cantos rítmicos, provo¬ 
can trances extáticos y alucinaciones semejantes a los causados por plantas 
psicotrópicas (Schultes y Hofmann, 1982: 14; Furst, 1980: 31-33), 9 y en 
muchos sitios mesoamericanos hay datos concretos de que estas prácticas 
se acompañaban con la ingestión de dichas plantas, para alcanzar el trance 
extático. Así, es claro que los poderes sobrenaturales de los naguales mayas 
se lograban a través del éxtasis. Según los textos, estos hombres, además de 
desplazarse voluntariamente hacia los espacios sagrados, se convertían en 
animales y en sangre, como he destacado. 

En las obras plásticas, desde el periodo Clásico, encontramos múltiples 
imágenes que podemos relacionar con los naguales mencionados en los 
textos de la época colonial, lo que confirma el origen prehispánico de esas 
creencias y prácticas rituales. Los gobernantes-chamanes prehispánicos 
siempre aparecen ligados con los dioses, y sus símbolos chamánicos son 
la transformación en animal, el bulto de su parafernalia ritual, la práctica 
del autosacrificio y la representación de los instrumentos que para eso se 


9 Ver arriba. Capítulo I. 



usaban. como el puiuón sangrador» púas y otros objetos, Asimismo, rj uso 
de sustancias psicoactivas v los ritos t hamunUos sr revelan en los códices 
\\k>ndv los dioses son las ejitH'mores) y en lux vasos de los gobernantes 
pata kher cacao, adeudado con diversas plañías, así como en nUás vasijas; 
en ellos se ifpirspimui pumtun mente múltiples raicita*, tantn palaciega* 
como rituales, que incluyen hongos* plantas y animales; hay muchas va 
sijas que muestran realisiamcntc la aplicación de enemas pslcoactivos, la 
ingestión de bebidas y la aspiración de polvos en dichos rituales, y otras 
cuyos motivos son chamanes con rasgos animales, como cabezas y patas, o 
que relatan rituales completos de transfiguración de chamanes en anima¬ 
les: los textos que en estas obras se inscribieron muchas veces mencionan 
los nombres de los personajes representados. Otros datos que en las obras 
plásticas se pueden asociar con el chamanismo son las mutilaciones en los 
dedos y las escarificaciones en el rostro, que aluden a las iniciaciones, así 
como la culminación de las propias iniciaciones. 

LA TRANSMUTACION EN ANIMAL 

Múltiples obras plásticas, fundamentalmente vasijas, muestran a varios 
chamanes con rasgos animales y a animales con rasgos humanos, que re¬ 
velan ese poder de los naguales. Ejemplo de ello es una figurilla de Jaina 
que ha sido interpretada como un enano en el proceso de transforma¬ 
ción en un animal, una especie de roedor (Fig. 1). Los enanos eran para 
ellos seres con poderes sobrenaturales, por lo que este enano puede ser un 
chamán transformándose en alguno de sus animales. Hay algunos datos 
acerca de estas capacidades de los enanos: en Tepoztlán, Morelos, conocí a 
un enano chamán muy poderoso, Chanito; no tenía deformaciones, como 
los enanos comunes, sino que era completamente proporcionado, pero de 
alrededor de un metro veinte centímetros de altura. Pitarch (1996: 176- 
177) menciona un relato de Cancuc sobre la rebelión tzeltal de 1712, la 
leyenda de un enano poderoso, Juan López, que dirigió a los cancuqueros 
en la defensa de su pueblo, atacado por los guatemaltecos; después de su 
victoria, Juan López se torna exigente, y los principales de Cancuc lo ase¬ 
sinan y arrojan a una sima. Juan llega al interior de la tierra donde, desde 
entonces, ayuda a sostener uno de los cuatro pilares que soportan la tierra. 
“En efecto, Juan López es un 'hombre completo’ [un chamán], tiene trece 
lab [compañeros animales]”. Además, los nahuas creían que las plantas 
sagradas se aparecían al que las ingería en forma de enanos, por lo que los 
enanos que se representan en las obras mayas, sobre todo en la cerámica, 
pueden aludir, o a los enanos chamanes o a esas epifanías de los hongos y 
plantas alucinógenas, dependiendo del contexto. 

El animal más relacionado con los jerarcas, que además era su prin¬ 
cipal alter ego , fue el jaguar, que simbolizó el poder, la fertilidad y la 
oscuridad. El poder porque es “el depredador por excelencia, el cazador 
más audaz y el más fuerte de los carnívoros”, y porque encarna al Sol del 
inframundo, de ahí su liga con el gobernante supremo, que fue conside¬ 
rado como el Sol del mundo humano; el gobernante quien, como el Sol, 
se convierte en ¡aguar y desciende al inframundo en un rito chamánico 







■i\iv uuk\* IVr\> d jag uai también ex la Ici i ¡licluil porque rdaumia * un la 
wn¡* generadora de vida, con d agua y mu la vegetación. iiuIsin mi* 
imágenes con motivos vegetales y acuáticos, anuo llores, nrmílniés, ¡¡ule*, 
chorros de agua, ac„ lormán un complejo simbólico de- fertilidad; y la 
irmltdail stHgv del luliamimdn, que es oscuridad, es el mero de la madre 
nena. así, el lAgUAi tiene también una significación lemeniiuu “la paitíi tila 
v\ en U tnavnr parte de las lengua* muyas lUta ftTUÍlc precUameme (aillo 
al animal como a lo femenino" (Valveale, ¿(KM: 2^1-2^). Id ¡aguar t% 
asi, una de las energías sagradas mis tuertes del cosmos; es, lamo el poder 
masculino, como el poder femenino, que rs el aspecto ptwiiivo y viral del 
mlYamundo; y, por rvptvscniar él lado nocrurno de la vivía, csrá asociado a 
los poderes ocultos, a lo* lugares y tiempos inaccesibles al hombre unmín 
(IV la liarla, l l) N7¡ l l U), es decir, es el símbolo por excelencia de los po 
drrts diamánteos, 

todo lo amvflor. en los relieves v esailuiras prehhpánlca* luenipn 
a|\«v\v vntr animal asociado a los k'hhul rifttH*, que portan su piel. su ca 
o mis garras en los atavíos: lo vemos c*n su mano, a manera de cetro, 
como en varias estelas de Xtilrun y en el dintel 6 de Yaxthilán; como vasija 
ofrecida por una mujer, en el dintel 26 de Yaxdiilán (I ig. 2); en los tronos 
y otras formas, A veces el jerarca se representa como hombre-jaguar, poi 
ejemplo en el Codz Pop de Kabah y en algunas vasijas e imágenes de ba¬ 
rro. ¡Qué mejor podía ocurrirle al gobernante que tener la capacidad de 
transmutarse en jaguar y adquirir así todos esos poderes! 

Pero había otros animales poderosos como coesencias en los que tam¬ 
bién se podían transformar los chamanes, como se muestra en otras obras 
prehispánicas que revelan muy claramente la transformación del chamán 
en animal. En varias piezas de cerámica, sobre todo en los vasos, 10 mu¬ 
chos de los cuales se destinaban al cacao aderezado con hongos y flores 
que ingerían los gobernantes y grandes señores, se dibujó a los chamanes 
con rasgos animales, por ejemplo, en un vaso estilo Chamá, K3040, don¬ 
de una procesión de músicos con cabezas de zorros y de roedores tocan 
instrumentos musicales (igual en K3041); la música, como mencioné an¬ 
tes, formaba parte de los rituales chamánicos. En otro vaso cilindrico de 
Acasaguastlán, K9062, un personaje con cabeza de zorro, lleva un gran 
tocado adornado con ninfeas, una de las Hores alucinógenas usadas por los 
señores. 

Métodos de transfiguración 

En varias piezas cerámicas del Clásico, el proceso de transfiguración del 
chamán en animal se dibuja como un desprendimiento paulatino de la 
forma humana, hasta que queda sólo el esqueleto, y la aparición progresiva 


lü Rn las piezas de cerámica que cito aquí, incluiré los números del catálogo fotográfico de 
Justin Kerr, antecedidos de la inicial K y, a veces, del Maya Polychrome Ceramics Project, de la 
Smithsonian Tnstitution, con las iniciales MS (Maya Survey) (ver Reents-Budct, 1994). Las fo¬ 
tografías de Justin Kcrr que incluyo han sido autorizadas por el autor y tomadas de Maya Vase> 
Data Vasc, An Archive of Rollotu Photographs. famsi. 
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Figura 2 

Dintel 26 de Yaxchilán. Chiapas 
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Figura 3a 

Fragmento del vaso K2942 



Figura 3b 

Fragmento del vaso K1256 
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Uno minio tic iMii.sloi'mdtiun tfo \m tliaiiiaiiL'fc cu aiiinsglpt iactou 
auubada.s. En varios vasos mayas, que narran rituales chamáflicós, ion H 
uso de alucinógenos, se representan jaguares y hombres realizando acroba¬ 
cias. En el vaso K2942 el jaguar, cjuc simboliza al chamán ya transmutado, 
aparece en medio de fuego, en el contexto de una ceremonia dé recolec¬ 
ción de miel alutinógeiia (Hig. 3a). 11 Y en KI256, el chamán tiene aún su 
cuerpo humano y ejecuta la acrobacia también en medio del luego, ele 
mentó de purificación (lug. 3b). Asimismo, en el vaso K1439 del sirio Ik 
se representó ese rito mágico de transmutación: el jaguar hace la acrobacia, 
mientras que el chamán va montado sobre su lomo, ya con algunos rasgos 
de jaguar, como las garras. Hincado detrás de él, un asistente sostiene una 
vasija con los instrumentos de autosacrificio. A sus lados hay señores con 
garras y piel de jaguar, y otro asistente pintado de negro sostiene un gran 
ramo de fio res. 

I,as piruetas para transmutarse en animales se encuentran también en 
los códices. En Oresele, 15a, se dibujó a Itzamná y al dios de la muerte 
haciendo acrobacias; uno de los pies hada arriba de A se convierte en una 
planta de cacao, y del cuerpo de D sale otra planta de cacao, mientras que 
en uno de sus pies se abre una flor. Y en la p. I 5b, Chaak, sosteniendo el 
glifo T506 —que se puede leer como ol, corazón, energía vital — del que 
sale una planta de cacao, hace acrobacias con los pies hacia arriba; en uno 
de sus pies hay una flor; a su lado, el dios A, o un personaje muerto, con el 
ojo cerrado, manchas y ojos de la muerte, así como el glifo “muerte’ 1 col¬ 
gando del cuello, hace también piruetas con los pies hacia arriba. Frente a 
ellos, la diosa I les ofrece hongos en una vasija (Fig. 4a). 

Estas deidades no son “dioses descendentes”, sino que parecen repre¬ 
sentar un externamiento del ol en un trance extático logrado tanto con las 
acrobacias como con hongos alucinógenos, que la diosa I (como las mu¬ 
jeres que acompañan a los gobernantes-chamanes en sus ritos iniciáticos, 
representados en las obras escultóricas), les ha ofrecido. Las piruetas son 
semejantes a las de las figuras preclásicas mencionadas antes, que mues¬ 
tran a personajes en extrañas posturas o haciendo acrobacias, como un rito 
mágico para transmutarse en algún animal o un fenómeno meteorológico. 
La presencia de las flores y de los hongos alude a las plantas sagradas que 
propiciaban los estados de trance; el personaje muerto, y la vida surgiendo 
de él como una planta, es símbolo de la muerte iniciática, que se traduce en 
un renacimiento, y también puede relacionarse con la transfiguración cha- 
mánica, como lo expresan algunas vasijas del periodo Clásico, que destacaré 
después. 

11 Ver abajo Animales alucinógenos. 




Puedo mencionar también una tapadera del Clásico Tardío, procedente 
de ('opan, que representa a un acróbata con una semilla de cacao sobre la 
cabeza (Fig, 4b), 

Además, las piruetas coinciden con referencias escritas de la época colo¬ 
nial en las que se dice que los chamanes daban vueltas o brincos para trans¬ 
mutarse en animales o trasladarse a otros espacios, 12 y con el Popol Vuh , en 
el que Hunahpú e Ixbalanqué, como parte de su iniciación para lograr su 
apoteosis como el Sol y la Luna, realizan bailes y suertes mágicas en el infra- 
mundo, sobre fuego, del mismo modo que las figuras de los vasos citados. 
Ahí se menciona, incluso, la bebida psicoactiva que propicia el trance: “fio- 
memos nuestra chicha y volemos cuatro veces cada uno [encima de la ho¬ 
guera], muchachos!, les fue dicho por Hun-Camé” ( PopolVuh , 1980: 56). 

Y entre los mayas yucatecos actuales, la transformación del brujo en ani¬ 
mal se logra mediante el ritual mágico de las acrobacias. En Chan Kom se 
refiere la historia de dos brujos que fueron sorprendidos mientras uno de 
ellos daba nueve saltos mortales sobre el otro, y así se convertía en animal. 
Para recuperar la forma humana los saltos se hicieron en orden inverso. Se 
dice que cuando alguien se encuentra con un nagual y salta sobre él, no 
puede ya recuperar la forma humana (Rcdfield y Villa, 1946: 179). 

De este modo, contamos con evidencias de este rito provenientes de 
la época prehispánica, del periodo colonial y del siglo xx. En un trabajo 
reciente (2007), Tomás Pérez da a conocer que las acrobacias, o posturas 
inusuales del cuerpo, se realizaron en todo el territorio mesoamericano y 
desde el periodo Preclásico, además de ser una práctica universal, y destaca 
que esas posturas afectan al cerebro y permiten entrar en trance, con más 
razón si se ha ingerido un alucinógeno. El hecho de que las posturas inusua¬ 
les afectan al cerebro propiciando trances extáticos parece estar demostrado 
en la Hata Yoga de los hindúes. 

Además del poder de transformarse en animal que tenían los chamanes 
antiguos, al igual que los nahuas los mayas creían en la existencia de un alter 
ego animal para todos los seres humanos, creencia bien conocida entre los 
mayas coloniales y los actuales, donde ha adquirido distintas características 
formales. 

EL ALTER EGO ANIMAL ES EL WAV 

Nikolai Grube, así como Houston y Stuart (Freidel, Schele y Parker, 
1993: 190; Houston y Stuart, 1989) hallaron, independientemente uno 
de otros, un glifo en las inscripciones clásicas, el T539, que interpretan 
como way, “espíritu compañero animal”, lo que confirmaría la existencia 
de esta creencia desde aquel periodo (Fig. 5). 

La palabra way, en maya yucateco, significa “ver visiones como entre 
sueños”, “soñar visiones medio dormido” y “transfigurar por encantamien¬ 
to”; wayasba es “adivinar por sueños o signos, señal por conjetura de lo 
que ha de venir”, aunque también significa “transformarse”; ivayasbil se 

12 Ver abajo Resinificación del chamanismo en la época colonial, cita de Margil de 
Jesús, en Dupicch-Cavalcri y Ruz, 1988: 259-60. 



Figura 4a 
Códice Dresde. p. 15b 



Figura 4b 

Acróbata (De la Garza. Schmidt y 
Nalda. 1998: 603) 



Figura 5 
Glifo T539 
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..«» Anuido (¿anéale? 
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mulita* como "incumioHonin”; way i Nabal e* *W hecho brujo eu fig 
animan el ah way vu "brujo fiij/jnmííntko que imisé f Um¿t jwu ?me 4¿? 

drmoniu . el ah wav balam. "Ijnfjn . . . 1.» . . . n^re , y d ah 

way cihtk es “nlgrnmánrlto", (¡Uimaturgo Udtrlunaria Maya Cárdeme*) 
En t/dhil colonial nayeh se (Milu* r tomo "iijefio* (\\a. 1 986;, ymmti/il 
vaych (U) y vaykh (il) es "sueño” y vayihw. «mar', 

1 h* este modo, lu raíz, way \k relaciona ain el espüiru fueM tM 
yrt sea en el micho o en el trance extático; el UHiyjcl o vúyijcl de Un t/.m/iícx 
¿anales de Clieiuilhó y de Larrlinzar, (!hnmtila y OxthuL 1 , &. r| animal 
silvestre "personal", en el cual se proyecta el cbulel de un ser humano y, 
por ello, es un airee ego (Guilcnis, 1965: 229; CU>mr* Salir»/;, 2005; 80), 
Pero los propios r/otziles (de Zinacanián) llaman vayijet a\ “animal que 
es la transió»maildn de una persona tí de un brujo, el nagual dd brujo 
(Laughlim 2007), entendiendo aquí ya por nagual el animal tjtíe r*cf ‘bao 
msin transfigurado. O sea que el término way también ac refiere :d animal 
en el que el chamán puede proyectar a voluntad mi ch'ulrl % externado a 
través de un trance exrárico o de un sueño. 

Un termino vinculado con el anterior, que también muestra la rela¬ 
ción curre sueño y chamán, es lab* “visión", en r/eltal colonial ¿Ara, J986; 
314); en cakdiiquel y en quiche significa “agüero 1 , "abusión a f pronos 
tico” (Coto, 1983 y Basseta, 2005), el cual se puede manifestar a través 
del sueño. Entre los tzeltales de hoy, lab significa también nagual, en su 
significación de alta* ego animal (Ruz, 1985: 230; Pitarch, 1996: 58), y en 
maya yucateco derivó a ‘cosa vieja, podrida y gastada” ( Diccionario Maya 
Cordemex ). Múltiples palabras que integran la raíz lab , ‘Visión”, nos ha¬ 
blan, salvo en maya yucateco, de algo sobrenatural, maravilloso, un au¬ 
gurio que puede ser funesto o no, un mensaje de los dioses, una visión 
sobrenatural que causa espanto, un milagro, una aparición, un pronóstico 
o mensaje divino, que podía ser benéfico o aterrador. Por eso se relaciona 
con las extrañas imágenes de los sueños y también con los chamanes y sus 
poderes sobrenaturales, como el de transmutación. Y por eso también, se 
llamó lab al animal en el que el chamán se transformaba, como se designa 
hasta hoy entre los rzeltales. 

Los wayoob de los chamanes en el periodo Clásico aparecían bajo mu¬ 
chos aspectos, entre ellos, formas animales y combinaciones de animal con 
humano. 

Lo esencial, a mi manera de entender, es que, a diferencia del alter ego 
animal que todo ser humano posee, determinado por el día en que nace y 
con el que comparte su destino, los poderes de transmutación en anima¬ 
les de los gobernantes-chamanes eran voluntarios y formaban parte de 
sus capacidades sobrenaturales adquiridas. Pero las dos creencias están tan 
cercanas, que al parecer los chamanes se podían transformar en sus pro¬ 
pios alteri ego zoomorfos, como señalé arriba, que tal vez eran hasta trece 
poderosos animales (como entre los chamanes de hoy), y también en otros 
animales, así como en fenómenos meteorológicos. 

En relieves y cerámica se representa a los gobernantes con su way ; o 
transformados en él, como en el trono de K’inich Ahkal Mo' Nahb’ 111, 
hallado en el templo XXI de Palenque; ahí el way se muestra como un ser 
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ánuripo/uomorto ton rasgos de roedor y de jaguar (t.on/ále/ y Jk'mal, 
-10U3) (Fig, o). Un general, nunca se represento en las obras piehlspinlca.% 
i\ Uw hombre» comunes, sino a los poderosos, y principalmente a los gu 
henunUw. que eran chamanes, por lo que no podemos hablar de los tdtvri 
ego animales de los hombres comunes en ese periodo, salvo basándonos 
en datos provenientes de las fuentes escritas coloniales españolas. Pero es 
esencial destacar que estas representaciones, como la del trono mencio¬ 
nado, no hablan del way como un ser maligno, ya que en el pensamiento 
maya los chamanes tenían la posibilidad de ser benéficos o maléficos, y 
no era “malo" y “demoníaco" el hecho, en sí, de transformarse en animal. 

CAPACIDAD DE VIDENCIA 

Entre los vasos clásicos destaca una vasija (K1743) en la que desfilan cha¬ 
manes con cabezas y patas de animales, como caninos y pécari (Fig. 7). 
Uno de ellos se representó con los ojos prolapsados hacia adelante, en for¬ 
ma muy semejante al chamán de la p. 34a del Códice Madrid , que aparece 
en el contexto de un rito (por lo que es difícil que sea un astrónomo, 
como se ha dicho), encerrado en aislamiento, como dentro de una caverna 
oscura o en la noche, mirando a la distancia (Fig. 8). Imágenes semejan¬ 
tes también aparecen en los vasos y en la p. 32b del mismo códice donde 
una chamana, con los ojos proyectados hacia afuera, al tiempo que escupe 
sobre un personaje cabeza abajo, muerto o enfermo, orina con las piernas 
abiertas, todo lo cual puede representar una curación chamánica (Fig. 9). 
Estas figuras expresan, con notable claridad, tanto la transformación del 
chamán en animal, como la visión sobrenatural atribuida al chamán (los 
ojos proyectados hacia ahiera), que le permite saber lo que los demás igno¬ 
ran y ejercer la adivinación, y muestran algunas de las prácticas curativas, 
como escupir ciertas hierbas sobre el paciente y utilizar la orina como me¬ 
dicamento. 

Una forma de realizar la videncia o visión chamánica es a través de un 
espejo, nen , identificado con el glifo T617; 13 ella se manifiesta también en 
los vasos clásicos: por ejemplo en el K1453, donde el señor, sentado en su 
trono, realiza el rito ante un espejo; sus largas uñas lo identifican con el 

13 Ver Rivera Dorado, 1999. 
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Figura 8 
Códice Madrid , p. 34a 



Figura 9 
Códice Madrid, p. 32b 
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Figura 11 
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jaguar y, por tanto, como chamán; el espejo es sostenido por un enanito. 
Frente al trono aparece otro enano bebiendo de una vasija; detrás, hay un 
personaje con un ramo de flores, y bajo el trono, tres jarros con flores y 
un gran cuenco que obviamente contiene la bebida psicoactiva. El enani¬ 
to, mucho más pequeño que los otros enanos representados, sostiene el 
espejo en el que el chamán ejerce la videncia, por lo que pudiera represen¬ 
tar la manifestación antropomorfa de la deidad de los alucinógenos que 
el chamán ha bebido, la cual le permite la visión o le revela la respuesta 

(Fig. 10). 

Esto no significa que los enanos no hayan existido, sino que estuvieron 
relacionados con las deidades-plantas, como seres sagrados, y además hay 
varios datos que nos hablan de enanos chamanes. 

Estos ritos se repiten en los vasos K4338, K8793, K7797 y K6437. En 
el último, el señor, sentado en su trono, sostiene un cañuto para fumar 
o aspirar el alucinógeno, enfrente de su vaso para beber cacao, y mira en 
un espejo. Se encuentra solo en un encierro cubierto con tela, y afuera lo 
custodian dos asistentes. Aquí es muy clara la ceremonia de visión a través 
de los alucinógenos y del espejo (Fig. 11). También en los códices aparece 
el espejo chamánico, por ejemplo, en Dresde 42a, la diosa O sostiene un 
espejo con cara del dios C (la sacralidad), lo que muestra que el espejo es 
sagrado. Finalmente, las figurillas masculinas de Jaina sentadas en actitud 
de interiorización, con escarificaciones en el rostro que revelan los ritos 
ascéticos, y portando un espejo colgado del cuello, son claramente chama¬ 
nes (Fig. 12). 

En el Yucatán de hoy hace las funciones del espejo una piedra de cuarzo 
hialino; sin embargo, en Tiholop, Yucatán, se conserva el altar o “mesa” 
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Choza donde se conserva la cruz del 
siglo xvm en Tiholop, Yucatán 
(fotografía de Mercedes de la Garza) 



Figura 13 

Dintel 52 de Yaxchilán, Chiapas 
Clan Graham. 1979) 
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su mujer, hija de un importante hhwu en 2002, y preceden de la Guerra 
«le t 'astUM están todavía cargadas de podrí, ionio lo lian fomnuxdo varí#* 
personas (I.azuroTu/ (a loniiinitaeión pmoiul). 


eos ENVOLTORIOS DL LA PAMAFEKNALIA CMAMANICA 


Los envoltorios o buhos sagrados de* los gohemantrs-diruuanrs se lepo; 
seutan en la plástica del periodo Clásico, como los dinteles de Yüxchílátt 
(l : ig. 13)5 en los códices, como en la p. IHr del <Unirte Dtcsdr, torno bul Ut 
con la cabeza del dios ( el cual simboliza la sacralidad, o bien en cerámica 
ceremonial del periodo Clásico, como un vaso en el que se dibujan eres 
personajes participando en un rito de visión (K4338); la figura central está 
mirando un espejo, la segunda, sostiene el espejo, frente a un vaso para 
beber cacao, y la tercera tiene enfrente una vasija que contiene un bulto de 
tela, que se relaciona con el ritual, es decir, es d bulto día man ico (Fig, 14), 

Dichos envoltorios se mencionan también en los textos quichés y cak- 
chiqueles, al lado de los palios y los tronos de los gobernantes. Además, 
algunos bultos se han hallado en sepulturas, como el de Mundo Perdido en 
Ti leal (Ayala, 2002), concordando así, notablemente, fuentes arqueológicas, 
relieves en piedra, cerámica clásica, códices y fuentes escritas, para confir¬ 
mar el hecho. 

El Popo!. Vuh relata que, después de haber gobernado, los cuatro prime¬ 
ros hombres partieron hacia su lugar de origen (también hoy creen algunos 
mayas que los chamanes no mueren) y dejaron a sus hijos el Pizon Gagal , 
Envoltorio de Grandeza o Envoltorio de Fuego, cuyo contenido era invisi¬ 
ble porque estaba envuelto. Pero este mismo texto, El título de Totonicapdn y 
la Historia y crónica de Don Juan de Torres , enlistan los objetos que contenía 
el envoltorio: huesos de falange de águila, de puma y de jaguar, cabezas y 
patas de venado (otro animal sagrado relacionado con el Sol), piedras ne¬ 
gras y amarillas, guirnalda metálica, plumas de quetzal, de garza y de raxón, 
cola de buitre, flauta de hueso, tambor y caracoles, red de tabaco, “piedras 
de hongo” y sangrador para el autosacrificio. Además, llevaba un cántaro de 
agua fría, vasija para el baño y yerbas para refrescarse ( Popol Vuh: 86; El títu¬ 
lo de Totonicapdn : 181, 190 y 196; Historia y crónica de Don Juan de Tones , 
en Crónicas indígenas de Guatemala , 1957: 41). 

Todos estos objetos eran usados en los ritos chamánicos; son partes de los 
animales en que se transmutan los naguales; insignias de poder; instrumen¬ 
tos musicales, ya que la música y el baile tienen un papel central en los ritos 
y pueden provocar también el trance extático estimulando dos sentidos a la 
vez, la vista y el oído; objetos para el baño purificador que fue un impor¬ 
tante rito de entrada; instrumentos para el autosacrificio, la práctica ascética 
por excelencia; piedras para ejercer la adivinación, y plantas psicoactivas, 
como el tabaco, cuyo uso era reservado a los chamanes y principales, y se 
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.ducinógcrus como sólo curativas, pues estos chamanes debieron practicar la 

medicina, como todos los demás. 

Los textos no dicen que el envoltorio contuviera hongo*, pero mcncio 
nan esas “piedras de hongo” que pueden ser talismanes que aluden al uso 
ritual de los hongos y concuerdan notablemente con los múltiples hongos 
de piedra que se han encontrado en el área maya, sobre todo con nueve 
esculturas miniatura halladas en la tumba de un gobernante de Kaminal- 
juyú, Guatemala (Furst, 1980: 146), que pudieron haberse llevado en los 
envoltorios (Fig. 15). 

El bulto es así, sin duda, uno de los símbolos de poder, pero del poder 
chamánico de los jerarcas. 

LAS INICIACIONES DE LOS CHAMANES 


Como es bien sabido, las iniciaciones chamánicas implican la muerte de 
la vida profana y el renacimiento a una vida sagrada. En muchos pueblos 
del mundo una de las formas de morir 14 es el ser despedazado o devorado 
por un monstruo, generalmente de naturaleza animal y frecuentemente de 
carácter serpentino (Eliade, 1976: 54; 1965: 151-170). La iniciación se 
relaciona con la serpiente, porque ésta es uno de los principales símbolos 
de inmortalidad; ello se debe a que el cambio de piel se ha interpretado en 
muchos pueblos religiosos como un morir y renacer de sí misma. 

En El universo sagrado de la serpiente entre los mayas (De la Garza, 
1984), asocié algunas imágenes de serpientes tragando a seres humanos 
en obras escultóricas clásicas con las creencias de varios grupos mayances 
actuales, como los mopanes y k’ekchís de Belice, y los ixiles de Guatemala 
(Thompson, 1941: 106), que tenían y tienen hasta hoy un rito iniciático 
que consiste en la vivencia de ser tragado por una gran sierpe, ochkan o 
boa, y luego ser excretado o vomitado poseyendo ya las capacidades sobre¬ 
naturales y sagradas que le permitirán ejercer las funciones de un chamán. 
Velásquez señala que el término ochkaan , en maya yucateco, significa “en¬ 
trada en la serpiente” y “guarda analogías con dos de las expresiones de 
muerte que podemos encontrar en las inscripciones: ’ochb'ih , entrada en el 


Tal vez la más común sea el descenso al ¡nframundo. 



Figura 15 

Esculturas miniatura de hongos. 
Kaminaljuyu, Guatemala. 
Tomado de Schultes y Hofmann, Pian- 
tas de los dioses, pp. 148-149 
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camino , y ochha\ entrada en el agua . En este último caso se trata del agua 
del inframundo” (Eberl, 2005: 47, en Velásquez, 2009: 494). Ello expresa 
que el ser tragado por la boa era símbolo de entrada al inframundo y, por 
tanto, de muerte, y ser excretado o vomitado, símbolo de resurrección, o 
sea, iniciación. 

El rito debe ser de origen prehispánico, como lo expresan precisa¬ 
mente esas imágenes, en las que los rostros o torsos de los gobernantes 
emergen de las fauces de grandes serpientes (dinteles 15 y 25 de Yaxchi- 
lán, mascarón de una esquina del Palacio de Labná, altar zoomorfo P de 
Quiriguá, entre otras). En las obras de Yaxchilán, la señora, al parecer 
hincada, sostiene una vasija con los instrumentos para el autosacrificio, 
lo que alude a esa práctica ascética que era parte de la iniciación, y mira 
el retorno sagrado del jerarca con veneración (Fig. 16). En 1991, Niko- 
lai Grube encontró una sustitución silábica para el glifo “pez en mano”, 
asociado con esas escenas, y lo leyó como tzak> ‘conjurar” o “invocar”, 
lectura aceptada hoy por todos los epigrafistas. Así, mi interpretación no 
contradice el dato epigráfico, y tampoco la de Linda Schele, que inter¬ 
pretó esas imágenes como "serpientes de la visión", portales sobrenatu¬ 
rales a través de los cuales aparecían los ancestros, ya que “la serpiente se 
podía invocar no sólo para vomitar seres, sino también para engullirlos” 
(Velásquez, comunicación personal). 
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luuta .Vítele laminen axuvio .1 las Serpiente* VUinn mu e*n* rítn* de ln*. 
1 uníales que meiniun¿ itirilia (hielJel ei .i/., 1 1 •' 1 : lf li)^2l)7)¡ |y£iu en 

mi opinión* los ritos de los ixiles, mopanes y kckdií* son daratnrntc ritos 
ihauuimm muíamos, lo* prauican también k» naliuuü v hay importan 
u> da ion subív dios de la época colonial. Sin embargo, corno es obvio, la 
serpiente ouciauca sin duda cía una "vlsíun", una expeileticia uluünaioria 
inicia dea de mumr y rmormlnn, proviHíuIn por la* prácticas . 1 ^ eii.ru. y 
también por la ingestión de sustancias aliulnógcnas. 

l as fuentes escritas posteriores a la Cftiu|ui*ra mencionan alguno* tiros 
de iniciación de los chamanes (Nune* de la Vega, 1702; 133), como d 
permanecer días en el interior de una caverna, que equivale al vientre 
de la setpiente Maesa ra dt* tiikiadOn y, prt vi sámeme, tlt-ii rílu 11 ti 1I10 At 
wr traga*lo por una d* ipe, OU e Nñiw* de hi Vega.! 

I\ira enseñar lan exciiables maldades... el Maestro ... le lleva tu dilm'iiiM 
días al monte, bat rauca, cueva, milpa, u otro lugar oculto... y en alguna^ 
IVwinvKw usan, pata aprender aqueste oficio, de |H>ncr al discípulo sobre 
un hornuguefti de hormigas grandes... [a donde llegan diverjas uiMini* 
que entran v salen de su cuerpo). Después lo lleva al camino donde le sale 
al encuentro un teroz dragón vi modo de serpiente, hechando hicgo por la 
boca, y ojos, y abriéndola se traga al ral discípulo, lo vuelve a Itechar por 
la parte proposmra del cuerpo, y entonces le dice su maestro «pie i.i está 
enseñado (Nitñra de la Vega, 1702: 133). 

Según algunos nahuas de Morelos, que comparten el rito (comunica¬ 
ción personal), la serpiente traga al neófito empezando por los pies; la 
muerte se da cuando tritura la cabeza con sus fauces, y luego el ofidio lo 
excreta o vomita, ya convertido en un chamán. Varios relieves y esculturas 
del gobernante maya con el rostro dentro de las fauces de un ser serpenti¬ 
no revelan, como he destacado, que, del mismo modo que esos chamanes 
mencionados en las fuentes coloniales y los de las comunidades actuales, 
en el mundo prehispánico el hombre destinado a gobernar pasaba por el 
rito ¡ntctático de ser tragado por la serpiente ctónica, de morir y renacer, 
para adquirir los poderes sobrenaturales de un chamán. 

Además, el rito de ser tragado por un ser zoomorfo es universal. Mir- 
cea Eliade afirma que en el vientre del monstruo reina la noche cósmica, 
simboliza el mundo embrionario de la existencia. A veces el interior del 
monstruo es una caverna, un laberinto o el mismo inframundo, al que 
desciende el iniciado, ya que la muerte del neófito significa una regresión 
al estado embrionario, en una acepción cosmológica, es decir, el estado 
fetal equivale al regreso, de modo virtual, a un estado precósmico (Eliade, 
1955: 160). 

En ritos iniciáticos de muchos pueblos, el iniciando es sometido a tor¬ 
turas que corresponden a las de aquel que es devorado por el monstruo 
y despedazado en su vientre, como las mutilaciones, tatuajes y escarifica¬ 
ciones (Eliade, 1955: 161); éstas se aprecian en varios relieves y figurillas 
mayas, que llevan también espejos pendientes del cuello y elementos de 
autosacrificio, como una cuerda alrededor del mismo. Dichas representa¬ 
ciones corresponden a chamanes que han pasado por la muerte iniciática. 
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lmes ni MjiiluilUnm no w llmlia :i l.i l;nli,nb¡ ni mi h-utevMAh 

,tl guu iIm|i/)ii imam 1 , que dgimm lUm-m Wif/. « uyn vu'imr ^ *f mf>. 

... el mi.iI tuga .il nrr'ifÍMi Iim> tí'iuliik moni pata ui«r * 1 +*»** » 

uiiiicnin ti mi mundo w^Miln A itKtk, tomo cu el 'Irmelo },t de ( /yin, 
el dragón no en el lerremrc, sino el que rirpri-u-ma di tirio Oolíuioo. IVro 
éste se a Míe ¡a ron la muerte y el ¡nlramundo, asumiendo así l.i rumión «irl 
dragón terrestre. 

F1 templo-dragón «leí área maya tirite liahrr funcionado tomo retí uto 
para las iniciación^ y los rilo* ptisietimr* de Im gobernante* rju» eran 
grandes chamanes y que habían pasado por diversos ilins ínitjáticos, Al¬ 
gunos Je esms templos, conm el de la Acrópolis de Ek’ balan i, Yucatán 
(Fig. 17), fiieron también mausoleos di los gobernantes, lo cual uirtulxi 
ra su carácter de umbral de acceso al ¡nframundo, a donde los iniciados 
debían simbólicamente descender para morir y renacer sacnili/ados y a 
donde el espíritu «le los grandes gobernantes también descendía al morir 
para después ser deificado. Y esos señores chamanes, que en Ek‘ Balam se 
representan en la fachada del templo-dragón de la Acrópolis, portan un 
elemento en la espalda que semeja alas, símbolo celeste de iniciación, de 
transfiguración. 

Como en la India y otros pueblos, entre los mayas la muerte ritual era 
condición indispensable para acercarse a los dioses y para obtener una 
existencia plena en este mundo. La divinización del gobernante no im¬ 
plicaba la infravaloracion de la vida humana, sino que, por el contrarío, 
precisamente esta condición lograba para toda la sociedad, y aún para la 
misma naturaleza, las bendiciones y la regeneración (Hliade, 1978: 237). 

Varios recipientes rituales clásicos confirman ese rito de ser tragado por 
la ochkan, por ejemplo, el vaso K595, donde se dibujó a un hombre sa- 





Templo-dragón de Ek‘ Balam. Yucatán 
(fotografía de Javier H Inojosa) 
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Hcittlo vio \i\> lances do la gran serpiente. tanto a una deidad aniHipomorti 
lanza opto lo (ala del pelo (Mg. IH). 

Lomo mencione ante*. en algunas vasijas se ven esqueleto* danzando, 
ivvosudus o on wra* posturas, algunos con restos de t.amc y plcJ en pies, 
illas o unios; olios cnuMiuiyen, a mi Inicio, un rmiun pntorUu pata 
lejMrsrtuar el poveso de transmutas ion del i liamán en ¡agiiai. Y asintió 
mv. xv punanm puso najes que llevan vaNijas cnntonlendn IMrfMH* y ojír* 
inmunos, Kex|>wto de estos símbolos, edite nieiuiomu que, en imulio* 
otros pueblos, ri chaman que ha entrado en éxtasis se despoja de su propia 
carne v queda reducido a esqueleto, símbolo equívalctur ;« ser llagado por 
la v dcspédá.ádo en su vientre pañi luego retupetar el cuerpo o 

¡tdqutnv el de un animal: pem también ,i los iuiciandos los decapitan, Im 

vlcsmiembran. los sacan los ojo* v so los cambian puf otros ipie tendrán 
la "visión dumatma (Vitrbskv. ¿OOP; S y 61), (ion base en esos tiros 
uncial icos y en el Ibjmt \ uh , donde los héroes gemelos se descuartizan y se 
vuelven a integrar, se pueden interpretar algunas de las Imágenes de las va 
si jas mayas, sobre todo tomando en cuenta el contexto en el que aparecen. 
Creo que las manos, ojos y otros pedazos del cuerpo colocados en una va¬ 
sija, lejos de representar “canibalismo", como se ha interpretado, pueden 
revelar la iniciación chanuínica de desmembramiento. 

Es bien conocido el vaso del grupo I k’ (K791) (Hig. 19) que represen¬ 
ta una danza, con músicos que locan la flauta y el caracol, alrededor del 




Figura 18 

Vaso K595. Archivo Justin Kerr 


Figura 19 

Vaso K791. Archivo Justin Kerr 
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Figura 20 

Vaso K1376. Archivo Justin Kerr 


Figura 21 

Vaso K531. Archivo Justin Kerr 

t 166 


Idguat * nll Mintió M*iM« ¡i b t din'/ti, N*y tífí miy t *p?w* *im »c— 

píeme tMirm üdrf i fi«I» h» llu. «jmIh* una hfOfHfrt ttm tm* 

di' y ¡Hllílllhib t\v |Mm| de )¿ftlbih sllhUtiUi •k UytH&ftiiHt'ft} éte ét 

tlm «tuim il v de inii* , ii» t Mili ii'iiii .i, b hmI uh wah ¿HtifiiUt 

fítiéll i»fh*> tIII lililí»** d* ano • uiIiÍI.ij y u/ Aquí FÍ ^ 

tlleipn w* thin ij mu el drtlliPlnbftHTM£fíltt p^a^insf'lv fttH 
A^lmhmo, cu b ViIaIJií í»r vi? im • limru*n H'IHmIi. *hí a^tuiid »k adi¥iwé£í¿m 
mirando llamas n humo i.|iii* «¡ur^en de b cabeza «k una <ktd*d. eM# 
se plnrA arriba del jaguar muerto, Fcimtado de espalda* bajo utun 
con ojos de la muerte. 

í’ero otras figuras esqueléticas pueden representar a un dios de la muer¬ 
te. como se luí interpretado, y el chamán nammmad/? en jaguar um ntn 
lea y en olma anímale* apárete n ve* e* en una artítod agresiva, ptit b 

estas imágenes, .muque aluden a la mu-ia^ión y a L pw 

den representar también rituales destinados a enviar un daño o la muerte a 
alguna persona, ya que los chamanes eran raneo benéficos corno maléficos, 
tumo se destaca en las fuentes coloniales y w encuentra en los grupo* 
actuales. En el vaso K1376 vemos al chamán en vuelo, con ojos bajo el 
vientre (que algunos han interpretado como glifos de Venus) sobre sus 
wahyis agresivos (Fig. 20). 

Un ejemplo tic los ritos in¡ciáticos está en el vaso K531, donde el dios 
N con su caracol, deidad de los chamanes, surge de las fauces de la ser¬ 
piente iniciática ochkan. Ahí también se dibujó el jaguar con nenúfar en 
el tocado y el glifo del Sol en el pecho, mostrando su carácter de epifanía 
solar, y un sapo, también con ninfea sobre la cabeza, porta una vasija con 
mano humana y ojos (Fig. 21). El conjunto relaciona los ritos de ser traga¬ 
do por la ochkan con los ritos de desmembramiento, también iniciáticos y 
con el sapo Bufo marintis y la sak naab, ambos acuáticos y ambos alucinó- 
genos, como destacaré después. 







Ya iniciados Cúffio chamanes* l«v- puh» mames rcali/nlmn dlvénm )if«n 
dtf \M iAiWin.li I 0 lrtN ÍlUvlÍ|n Íu|K^ Mí* halhíll Lh t‘X|'h’*)oM< 

"el espí\uÍíloi de gotas". para srúaliii Li paiikipaiínii del jeiarni 
en el ritual* v jwmí/» "jugador do prima" (t hidad Rui/, ¿002! .ÍIM), l.n la 
¡■pígiatia de Ion ultimo» año* rAh/mh/ *c Iw hurí pirrado mitin “iumnxa 

%k*r\ vn vimul de que parece proceder drl MlMamívn rAV<///, "liit¡en*n" 
\Yv lasques. vonumUaeion per*uual), de? cualquier modo. clin mhiÍomm la 
participación <uH\a drl gnhrnwiiiti? rn lo* ilhialrs, V por 1,|« fuente*, 
anas coloniales conocemos orro.s ritos dr los mandíirarlos, enm» lm dr 
aislaimvuuu aiiíovuriticiu, ayuno, absiiiiviula e itmimuiu que ineju-íuiié 
ames ( \nk |'»K0: 04). 

Hn cuanto ;d juego de priora, ademas dw su signiHuuiñu .isif.iI, tuvo 
también ese carácter de rito de iniciación» así tomo un sentida de rege 
vin.it tmi iOMiiK.i. por nu asociación con el sacrificio humano» Y predi > 
mente por eso, e* lógico que ti ruó luna irali/.ulo por los gobernantes 
chamanes, responsables del orden del cosmos, que aparecen con atavíos 
del juego o jugando. ^ 

Y así como la esposa del gobernante participa como asistente en el rito 
iniciático del jerarca en los dinteles de Yaxchilán, en los tableros del juego 
de pelota del mismo sitio, una mujer sostiene a la serpiente Maestra de 
Iniciación (o Serpiente Visión), confirmando también el sentido iniciático 
del juego en el periodo Clásico. 

Algunos textos indígenas coloniales corroboran que el juego era practi¬ 
cado por los gobernantes como un rito, por ejemplo, el Testamento de los 
Xpantzay , escrito por los cakchiqueles, asienta que el rey Atunal dijo a sus 
hermanos: “Hermanos míos, no os dé cuidado, que cuando yo muera en¬ 
traréis a gobernar. Jugad a la pelota pequeña y a la pelota entre muros entre 
vosotros” (1980: 423). 

Los ritos ascéticos se manifiestan en cerámica y en relieves, donde se 
representaron los instrumentos para el autosacrificio y la práctica de ex¬ 
tracción de sangre, principalmente del pene. La ofrenda de sangre apare¬ 
ce, por ejemplo, en algunos dinteles de Yaxchilán: en el 24 se representó 
al mandatario sosteniendo una antorcha frente a su esposa, que practica, 
hincada, un autosacrificio de la lengua, y en el 17 vemos a ambos, ella eje¬ 
cutando el sacrificio de la lengua y él, del pene. Hay también varias figu¬ 
rillas que representan al jerarca realizando el sacrificio sangriento del pene 
(Fig. 22). Y un tablero de Dos Pilas da a conocer que ese rito se iniciaba 
desde la infancia del futuro gobernante, pues muestra a un niño, llamado 
Príncipe de Dos Pilas, a quien se practica un rito de perforación del pene 
(Martin y Grube, 2002: 60). 

Las ofrendas de sangre de los gobernantes refrendaban la liga del linaje 
ilustre con las deidades y renovaban el vínculo del jerarca con los dioses 
(Schele y Miller, 1986), a través del trance extático. El Popol Vuh se refiere 
así a los ritos ascéticos: 


IS Como en los peraltes del templo 33 de Yaxchilán, el marcador de Cancuén y la lápi¬ 
da del Museo del Indio Americano de Nueva York. 












Pero no sólo de esa manera era grande la condición de los Señores. Grandes 
eran también sus ayunos. Y csro era en pago de haber sido creados y en 
pago de su reino. Ayunaban mucho tiempo y hacían sacrificios a sus dio¬ 
ses... hacían ofrendas y quemaban incienso... Cumplían con sus grandes 
preceptos, y así demostraban su condición de Señores... Tampoco tenían 
mujeres con quienes dormir, sino que se mantenían solos, ayunando í 1980: 
94). 


Pagina anterior 
Figura 22 
Figurilla realizando 
el autosacrificio del pene 
(fotografía Jorgo Porez de Lara) 


l.os ritos ascéticos, aunados a danzas y cantos rítmicos, provocan trances 
extáticos y alucinaciones semejantes a los causados por plantas psicotrópicas 
(Schultes y Hofmann, 1982: 14; Furst, 1980: 31-33), y en muchos siiios 
de Mesoamérica esas prácticas se acompañaban de la ingestión de alucinó- 
genos. Así, los ritos ascéticos tenían la finalidad de provocar o coadyuvar al 
trance extático. 

De este modo, más allá de su significación histórica y cósmica (como 
axis mirndi ), el mandatario tenía dones sobrenaturales, como la capacidad 
de transmutación en animales, la videncia y, tal vez, la curación de enferme¬ 
dades, como los chamanes actuales. 

RESIGNIFICACIÓN DEL CHAMANISMO EN LA ÉPOCA COLONIAL 

En las fuentes coloniales escritas por españoles, como los diccionarios y las 
crónicas, se denomina a los chamanes “brujos”, sobre todo por sus poderes 
de transmutación. No se puede soslayar la evidencia de que el llamarlos 
así tiene ya en la época colonial una significación nueva, la de los brujos 
y brujas europeos que eran seres malignos, que se acompañaban de “de¬ 
monios” en formas animales a los que llamaban “familiares”, y que los 
españoles aplicaron ese término a los chamanes, fundamentalmente por 
sus poderes de transformación en animales. 

Así, tanto los diccionarios elaborados por españoles, como muchos 
otros textos, también españoles, dan significaciones ya reelaboradas, o re¬ 
significaciones tanto del término way ; como de la palabra bzb , que están 
asociados. 

En un análisis comparativo entre la iconografía del Clásico y las creen¬ 
cias actuales de los ch’oles, Kathrvn Josserand (1996) sugirió que las figu¬ 
ras esqueléticas que aparecen danzando en algunos vasos, y que han sido 
interpretadas como wayoob (Freidel y Schele, 1993: 191), se equiparan 
con los demonios del ¡nframundo de los clVoles actuales, llamados Xiba- 
¡ob, que se describen como una partida de esqueletos y animales personifi¬ 
cados, conducidos por una figura calva o con cabeza de calavera, de aspec¬ 
to humano. Esta acepción entre los ch’oles muestra cómo los poderes de 
transmutación de los chamanes, pintados en la cerámica clásica, se trans¬ 
formaron a través del tiempo en “demonios del inframundo”, obviamente 
por la nueva significación colonial del chamanismo. 

El Calepino de MotuL escrito por fray Antonio de Ciudad Real, alrededor de 
1577 (entre otras fuentes), registra el concepto de itaay {way) para designar al 
chamán que podía transformarse en animal, “por un pacto con el Demonio”, 
lo cual corrobora que desde entonces ya se había interpretado dicha transmuta¬ 
ción como una práctica del brujo maligno. Dice el texto que uaaye s: 
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l amlliiif (|m> Im*» bffwM a mimftx, m* - *»*.v 

«inlMIill <Jtlt 5 |m> f |>4i Im i|H»‘ ImW'Ii i»ih *1 I )* ti\nu\»t w* tfMYW*t*n Idtttüxi 
y t*l fUill í|llr' Himlr sil trfl aiimiiil oUí-í'ík #{ 

ramiliar e* itHivhmnh rtr Matul, ful 4 V-JrJ 


I I "l.iiuili.if «-hii cu la Popaba flr la híttn*. 'VI (Unitaria au& w.* 
mu alguna y la acMfrfparfa y m**tU MHHiMkbdéné 

■iii.'Ii.*m u ntr **u .ilpim iíuiIIu ii iiii»t tUttnéHk#.’ IM i**Ut hmihftfH 
th MiHh I f in [I tiiYfftHtfritf rlf tl(tlnr}flntlfi : I f )7(t r 7 \ %}. ¥#£$*Wft**t*f 

lémur (follín malífil II i-mrr \tn nmuurin y VfHtkf*, 

iliicinic) [uulia encamar t-n un animal (como m* y/ria m^sa) an** 4toni\r*-- 
nali.i a las luuju» y en « I « nal día* w podían uatvmu, M t *h U (aÁMm *■ 
liim rorrespomicr al animal en d que* el* hamán fnuUa lixmtatmxftei 
esc lémur demoníaco, y al chamán con los brujos malignos. Sin embargo, la 
cita asegura que “el mal que sucede al tal animal sucede también al bruxo”, 
idea que corresponde, en todos los grupos, al destino común del hombre 
y su alter ego animal (lab o wayjet} % lo que expresa que el chamán podía 
convertirse o proyectar su ol en alguno de sus poderosos ulteri ego anima¬ 
les, pues los chamanes pueden haber tenido hasta trece, como los actuales. 
Por eso, el way prehispánico parece haber sido tanto la “coesencia animal”, 
como el animal en que el chamán se convertía, como ocurre hoy entre los 
tzot/áles. Y el chamán, convertido o no en animal, tenía la posibilidad de ser 
bueno o malo, como lo declararon, para la zona náhuatl, los informantes de 
Sahagún, que eran indígenas. 

Para apoyar esta interpretación, apelo a los textos, también coloniales, 
pero escritos por los propios indígenas, en los que esa facultad de conver¬ 
sión en animales de los chamanes no sólo no se explica como algo maléfi¬ 
co, sino como una capacidad sobrenatural que se empleaba con el fin de 
defender a la comunidad, para obtener prisioneros para el sacrificio, el rito 
principal, pues suponía la manutención de los dioses, así como en otras cir¬ 
cunstancias, y era facultad de los grandes ancestros, patriarcas de las tribus 
primigenias, como lo destaqué líneas arriba. 

Otra idea es la de Erik Velásquez, quien analiza todas las interpretaciones 
que se han dado en la actualidad por investigadores mayistas sobre el con¬ 
cepto way> y traduce el logograma way como “espíritu familiar” o wahyis y 
no como coesencia animal o animal en el que el chamán puede convertirse, 
y lo considera como una tercera “entidad espiritual” que sólo poseen algu¬ 
nos hombres. Esta, dice, puede ser innata, se puede adquirir al nacer, según 
el día del nacimiento o durante el transcurso de la vida, a través de un sue¬ 
ño (Velásquez, 2009: 576 y 595). Afirma el autor que prefiere traducir way 
como “familiar”, en su significación española antigua de demonio o espíritu 
maléfico que acompaña al “brujo”, que con el término náhuatl de nagual o 
siberiano de chamán (Velásquez, 2009: 598). 

Por lo anteriormente asentado sobre la resignificación de la idea en la 
época colonial, no comparto dicha interpretación para el periodo prehispá¬ 
nico, pues pienso que la conversión en animal no era, en sí, algo maléfico 


16 El subrayado es mío. 


o Mcnwnwco* para la> mayas, hasta «¡uc d pensamiemo expañol la < aliíkri 
¿su V Además, porque en varios grupas muyame* aúnale* dkliii minsmiHu 
don tampoco se considera solo brujería malclu a, 1.1 * human con lodos sus 
poderes sobrenaturales puede hacer el bien i» hacer el nuil, 

I\h otra parto. reumicrmVi que los propias mayas (qttuhé*, lukcliique 
les y otros grupos) en el periodo poselasUo, ionio se expresa en los texto* 
indianas coloniales, Humaron “naguales" a los chamanes, claramente por 
influencia náhuatl, llegada a través de las migraciones que ocurrieron :il 
rededor del ano 1000 d.C.» y varios grupos mayas actuales conservan ese 
término (que no se refería a seres maléficos) para los mismos especialistas. 
Ciertamente, el término shamdn , de origen siberiano, resulta mucho más 
lejano en el espacio, pero, en mi opinión, mis adecuado que “familiar”, en 
cuanto a la naturaleza, actividades y significación de esos hombres religio¬ 
sos. Como lo expresé en la Introducción de este libro, yo he elegido llamar 
chamanes a esos especialistas religiosos porque tanto en náhuatl como en las 
lenguas mayances reciben muchos nombres distintos y porque el término 
ha adquirido un carácter universal, o sea, por requerimientos de claridad en 
esta obra. 

Y por otra parte, con base en los datos que he analizado, considero que 
esa tercera entidad espiritual ( wahyis), que el chamán proyectaría en otros 
seres, según Velásquez, y que considera como maléfica, se podría equiparar 
con lo que los chamanes actuales llaman el don, con el que se nace, una 
potencialidad que sólo tienen algunos hombres, otorgada por los dioses, a 
veces desde el nacimiento o antes. Gracias al don, los seres humanos que 
reciben el aviso de la elección divina, generalmente a través de un sueño o 
de una enfermedad, pueden lograr un poder sobrenatural, después de du¬ 
ras pruebas iniciáticas. Ese poder adquirido, que se mantiene con prácticas 
ascéticas y con la ingestión o aplicación de sustancias psicoactivas, pudiera 
cualificarse como una supraconciencia volitiva que les permite desprender 
su espíritu del cuerpo cuando lo deseen, así como transformarse en, o po¬ 
sesionarse de, un ser animal con rasgos peculiares, un fenómeno meteoro¬ 
lógico o un ser astral. 

Algunos grupos actuales que hablan de una “tercera alma”, parecen re¬ 
ferirse a este don con el que se nace. Si alguien quiere ser chamán, pero no 
tiene el don y no recibe el mensaje de los dioses a través de sus sueños o de 
una enfermedad, nunca podrá serlo. 

Los pronósticos de los signos diarios de los Libros de Chilam Batum ha¬ 
blan de aquellos que, por el día de su nacimiento, recibían tanto su alter 
ego animal, como el don. Por ejemplo, para los nacidos en un día Edznab el 
pronóstico es el siguiente: 

Sangrador de fiebres. Pedernal tallado. Toh, El-pájaro-momoto, es su anun¬ 
cio. Sano. Sangrador y curandero. Valiente (Barrera y Rendón, 2005: 1 19). 

Como he destacado arriba, en la época colonial el nagualismo fue iden¬ 
tificado con la brujería europea por presentar varias ideas afines, entre las 
que estaba la transformación del brujo en animal. Así, los conceptos de 
“magia negra” y de “pacto con el Diablo” se integraron a las creencias in- 
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llí^ liM*: l ii U tilii i'. k\v lim dHlUM/O «IntfHHiiiUnetfttMlttW/i 

i|Ut* IIU UjWUUF Fll l«|i| ÍFRlm Itldígt'fM* l|UÍth¿4 \j í ¿fci k >, m tt Mt%\w 

gti, mili li.m ilr plliiii íI.iii ¡lM|inM;irm'ft ñ'U'M'M l.»4 Mi fl « tU‘ lo* \1lh\rf fU 
ln* di.mi.iiirfc, aunqur Ion Ln||ftj<k'h'll |»¡Uim iOfj d éU'iMttm 

(u'hriiiImFiiu*, rl iM^udÍMin» w . ..o wm \mw-f 

ik'immiiiui, uiimi lo expfcfci d nliínfm dr i Jiwp,i : l*M tu too Húfm fíe fef 

Vrga, rn l()S IIIICiriN dd frigio XVlll. dl9i rihuíluJo .il ínism» iwmfnt Uyl ^ 
liMV* ilt: lo* niigíwU**, uifilii !»■ u'm oí wwntttfw* tt 

Alllilcn til NilfiU.il* que *e Ihimti l'nxitm en aigmw* *1 um\ ■* 

aurc lu* hiilhü** muy icmklu. Y (mu duda ración y tonJuión tR unaUf* kw- 

*éCül\alladns nm liti LO mutilo ijllt* C» d Demonio, l|WF iriitlHi ffeloU ii ittd, i 

de fuego anda pul el aire en figura de I urdía. ron rauda í\ modo de tómela 

(NúAc/, lV88i7^d. ,? 

Y en el mismo siglo, el cura ele Ciudad Real, Don Ramón Ordóiiez y 
Aguiar. dice que el nagualismo es una perversa y abominable secta intro¬ 
ducida en la región por los mexicanos que venían de Cartago, al lado de 
todas las supersticiones egipcias (Ordóñez, 1907: 222). La idea del nagua- 
lismo como una peligrosa secta lúe muy difundida, pues la encontramos 
en varios historiadores del siglo xvm, y trasciende hasta el xix, cuando se 
afirma que era una organización secreta que pretendía oponerse al cristia¬ 
nismo y al gobierno (De la Garza, 1984: 123-125). 

Hacia finales del siglo xvii y principios del xvm entre los quichés, here¬ 
deros de aquellos narval winak mencionados en los textos del siglo xvi, los 
chamanes seguían teniendo una gran influencia en la población indígena, 
como lo revelan los escritos españoles sobre “hechicerías y supersticiones”. 
Un ejemplo es una carta escrita por fray Antonio Margil de Jesús, sobre 
Suchitepéquez (Dupiech-Cavaleri y Ruz, 1988), en la que encontramos 
una descripción de los sacerdotes indígenas y sus actividades. Dice que 
veneraban al señor del Monte, llamado Xaquicoxal o Tzitzimite y habla 
de una jerarquía sacerdotal encabezada por tres “papas” ciegos, 18 treinta 
“obispos” y más de seiscientos “curas” o coadjutores llamados aheunes en 
quiché (nombre que se conserva hasta hoy para designar a los chamanes). 
Sobre los “papas” asienta: 

A estos malditos les besaban las manos y los pies todos los demás indios 
e indias y los veneraban como a grandes santos y profetas sucesores de los 
antiguos, porque eran el archivo de todas sus costumbres y ceremonias an¬ 
tiguas (Dupiech-Cavaleri y Ruz, 1988: 242). 

Estos sumos sacerdotes practicaban la adivinación basándose en el ca¬ 
lendario indígena; asignaban “nagual” (alter ego animal) a los recién naci¬ 
dos y señalaban los días adecuados para llevar a cabo cualquier actividad; 

u Este nagual llamado poxlom era seguramente un médico, ya que pox significa “me¬ 
dicina". 

18 Recordemos que el gran adivino griego Tiresias era ciego. Tal vez ello signifique que 
los adivinos desarrollan una visión interior o sobrenatural que no requiere de los ojos físicos. 






s> vKYtU vWlMÍtUtaUan lvaH#«U^tli» la* Imuliiiti 1 * ife lim mllvifm* prrlilupáiit 
v'uv Hlos mxmtuin y nombraban a hr- chamaiU'* de Li |‘<nm|iiUi inU-fim 
cuva misión principal ora auxiliar a los “papas" v confesar u los Heles, 1,0*. 
"obispa* también practicaba!! la adivinación, pero con unas piedra* re¬ 
dondas, y los 'ihaotfx eran ayudantes de los “obispos" en una gran camí 
dad de actividades que incluían la curación de los enfermos. La confesión 
era ptrcUa mente una base para el diagnóstico de las enfermedades y una 
forma de terapia, como en la época prehispánica. Lamia, refiriéndose a los 
antiguos mayas yucatecos dice: 


Que los yucatancnses naturalmente conocían que hacían mal, y porque 
creían que por el mal y pecado les venían muertes y enfermedades y Tormen¬ 
tos, tenían por costumbre confesarse cuando ya estaban en ellos... de esta 
manera, cuando por enfermedad u otra cosa estaban en peligro de muerte 
confesaban sus pecados... (tanda, 1966: 47) 

Margil menciona además “hediondas” medicinas que usaban estos cha 
manes, peni infortunadamente no nos dice cuáles eran; asimismo habla 
de otros medios curativos, como las sangrías (por eso se afirma que los 
chamanes eran “sangradores”). 

Los chamanes quichés coloniales también practicaban magia amorosa, 
arte de fuer/a para levantar cosas pesadas, nigromancia,^ arte de coger 
culebras vivas, arte de cazar sin errar y de pescar camarones. Tenían, ade¬ 
más, el poder de trasladarse mágicamente a los que Margil llama “paraísos 
fingidos”; este traslado consistía en lo siguiente: a la media noche, daban 
tres vueltas y se hallaban en un sitio donde participaban en banquetes 
y festines, y cohabitaban con mujeres. También se convertían en anima¬ 
les: leones, tigres y coyotes (como los grandes naguales prehispánicos). La 
transmutación, dice Margil, se hacía de dos modos: 

El uno era fantástico y sucedía así: daba el indio las cuatro vueltas y veía 
que por la boca le salía el tigre, león o el animal que quería volverse, y su 
cuerpo quedaba como soñando y sin sentidos... el otro modo era llevándo¬ 
los el Demonio en cuerpo y alma, y entonces el ser tigre era como si lo vis¬ 
tieran de tigre o de otro animal (Dupiech-Cavaleri y Ruz, 1988: 259-60). 

Este externamiento del animal por la boca coincide con la idea de los 
recitales actuales de que hay un alter ego animal radicando en el cuerpo 
humano (el lab) que es duplicación del animal en el que el chamán se 
puede transformar, llamado también lab. Pero en esta cita de Margil, el 
cuerpo quedaba “como soñando y sin sentidos”. Por otra parte, esta des¬ 
cripción se relaciona con las figuras de chamanes en la cerámica clásica, 
donde se representó al chamán despojándose de su cuerpo humano y ad¬ 
quiriendo el cuerpo de un jaguar. Y también con las múltiples figuras de 
chamanes haciendo piruetas o contorsiones para lograr la transfiguración, 
como se destacó antes. 

L.as artes mágicas descritas aquí son muy semejantes a las que realizaban algunos 
chamanes nahuas. Ver Capítulo I. 


I II l.'l UlIí.Miidl lm (dglIllIVQ fililí |í« alúa I 

liúinhics ptidermo*, pin i»' qu•* en C>id*i n fhifflmifrtt A* fc* 

bina *r ¡+i_iíi!tliihü un i^jni. muy hini hihfatlii fjiir yfi lie 

|.i|¿uar ti d<; puma, con lloren y ofrenda*, A e*e huew# *c le muli* iííUo', 

U'iiian mi b.inqiilllu muy lU’gfu. nulo IUo, qur i?* viví* m m*, y 
del alitif ponían 1 1 illiJiii l>niii|lliuf ton el buewi, y ¿)II ponían tátmitm efí' 
tendida* v el etip.il .11 du ruin y perfumando ueiauie fie» !«****• Lkftpíks, 4 * 

v$u\ se iNuhan vcl»n»lu imiú Iüa cuamj de ía mañana y *:n mz tu 

iba v venid el biiLidu de uiuiu ÍI ñipiaJi C,i/¿iU'n y fin/, IWW*- Mtj/** 

Kntrc los fuhu.is ¿mrlguo*, y cíi viiflíi* comunidades indígena, mi tu 
k?u en las velada» ritualeN hehr mao, mr/4 lado con Uonfírt y ol 
ñliu inúgnni*, pur lu que velarla* qu? üte'fitlOfKI Maf^l Htfoefi hífef 
incluido la ingestión de hongos y planta* sagrada*, A drmA*, Im h t 
represenudos en el (tuin* Mtuhid muy frrcUrnírmrnfc apareum ú lado 
de plantas de «acun, tomo debutaré después- 

Ouui» destrípelont*s subie las forman de oamumniti^u ?i* ¿nun* 
drscriias por Pedm (.Arnés y Lana/ (1 l )SH) en el tíidn xvm Y r hj 
referencias sabemos que seguía habiendo también mujer?» ¿hamanat qu* 
practicaban la transmutación. Dice, por ejemplo: 

Se lian descubierto seis indios y seis indias, que según dicen son brujos, y le 
han confesado voluntariamcncc rener pacro y familiaridad con el demonio, 
y dicen que se han vuelro rigres, micos, y las indias cabras y otros animales 
(Tomo I, 113). 

Y más adelante, añade que al cura de Jutiapa: 

Entre otras cosas le confesó un muchacho, como de diez y seis años, que le 
enseñaban a él varios sujetos, diciéndose que invocaría al demonio y que 
con esto se transformaría en rigre, mico, etc. Una mujer declaraba que va¬ 
rias veces había andado por los montes convertida en vaca u otro animal 
y que aunque la primera vez había tenido mucho horror, pero un hombre 
que le había puesto en esto la enseñó a no tenerlo; porque con un vaso de 
agua en que se ponían polvos de los huesos de los difuntos y capuzando en 
tal río, se quitaba el miedo: que habiéndolo ejecutado lo había perdido 
(Tomo l, 11 3). 

Hay también informaciones sobre la época colonial, en cuanto a las 
iniciaciones de los chamanes o naguales mayas. Margil de Jesús proporcio¬ 
na algunos datos sobre los quichés y otros grupos de Guatemala, de fines 
del siglo xvn y principios del xvm. Acerca de los quichés, asegura que las 
artes de los chamanes les fueron enseñadas por el Demonio en sus sueños 
(Dupiech-Cavalleri y Ruz, 1988: 259).“ ’ Y sobre los zutuhiles asienta: 


2Í) El subrayado es mío. 

21 Estas referencias las he tomado de Juan José Hurtado, 1971. 

22 Ver Iniciaciones de los chamanes mayas actuales, en el Capítulo IV. 








\xmmtmi. itcl pacto explícito que con el demonio tenían imit hn* y en par 
UvuUf uno» que %i>nfksó liitlwr i’Ktado tren illa* en lo inuillo il«* mm nieva* 
de upivmh/ con dos viejos» el uno llamado Hucanel y ella Tu Espiat'nc [lx 
mucanc c lxpiyncoc, los adivinos del Popnl Vuh\ en cuya compañía estu¬ 
vo tre* días en cuyo término comprendió con toda perfección toda forma 
de sacrificios maléficos, transformaciones en vanas figuras y a curar varias 
enfermedades y en particular de quebraduras de huesos.,, (Sácnz. tic Santa 
María, 1981:477-8). 

F.l permanecer dentro de una caverna durante un lapso de tiempo sig 
nifica morir y renacer, elemento característico de las iniciaciones a nivel 
universal; la caverna simboliza acceso al inframundo y útero materno, o 
sea, muerte y vida. F.l requisito de morir tres días para adquirir los pode¬ 
res y conocimientos de un chamán, que menciona Margil, está expreso 
también en la obra de Jacinto de la Serna, quien, refiriéndose a los nahuas 
antiguos, da a conocer algunos casos, como el de un adivino ciego (como 
los “papas” de los quichés y como Tiresias) que declaró que, estando al 
borde de la muerte, se quedó como dormido y bajó al infierno, donde vio 
mucha gente; ahí le dijeron que regresara y lo enseñaron a curar con yer¬ 
bas medicinales. Asimismo, una curandera decía que siendo niña murió y 
estuvo tres días debajo del agua, donde vio a sus parientes; ellos le dieron 
los dones para curar y le entregaron los instrumentos necesarios para su 
oficio. Ella misma declaró que conocía a otros veinte euranderos que ha¬ 
bían muerto y recibido en otra vida el arte de curar, y cómo usar el peyote, 
el ololiuhqui y otras yerbas (De la Serna, 1953: 89, 98-9). 

Tal vez se haya asociado la muerte in¡ciática de los chamanes indígenas 
con la de Cristo, ya que tanto los zutuhiles como los nahuas dicen que 
duraba tres días. Pero la luna nueva, que se considera muerta porque no 
se ve, dura precisamente tres días y luego renace, por eso se asoció con las 
iniciaciones, incluso con la apoteosis de Jesús. 

Todos estos datos muestran también que entre los mayas y los nahuas, 
como en muchos otros pueblos indígenas mesoamericanos, son los an¬ 
tepasados los que instruyen en el arte de curar, y confirman que las artes 
chamánicas sólo se aprenden en un estado distinto al de la vigilia normal, 
que puede ser tanto el sueño, como la muerte iniciática y el éxtasis. 

Las referencias citadas revelan que, hasta el siglo xvm, los chamanes 
seguían teniendo poderes de transfiguración en animales, poseían las mis¬ 
mas facultades sobrenaturales y desarrollaban las mismas funciones que en 
la época prehispánica. 

LA ADIVINACIÓN Y LOS SUEÑOS 

La adivinación era una de las funciones principales de los naguales, por 
sus poderes de clarividencia. En el Popol Vuh se menciona a los que pare¬ 
cen ser los prototipos de los chamanes, Ixpiyacoc e Ixmucané (seres sagra¬ 
dos anteriores a los cuatro primeros hombres naguales, patriarcas de las 


23 Ver Capítulo I. 


iribú*), ya qu^ |*muiknb*Hi la adlvhMddn <oíí gfawn iU* y *1* /«w 

(úilnr(h), ' 1 I su lnim.i Je adivina* lón, f|iit j <kbk> «'f »**«*&» fci 

vá prdii*|iáiii<ai, pervivid liaría hoy en l*n unrnmiduli 

vrfrlimti ilcNpue«, I Vir ni NI ptlll**. y.l llfMMifi me HUn Jtaiju la juÍMttxu/m x 

nave» i\v pinltttN (eiur/us hialino*) |ifmtíiaila por \m h-nuriMth 

i»in y por lo* quiche* y takíik|udr*, qw r lenían ptaim aym.htktm sm 

envolioiliifs stighulu^, 

1 oh rtiigiiHiw. ininMiiifriiln* pritu ipalrneme por .> vt *, ¿mwtfitízrt iffix hn 
m¿i de pronosticar el huuro, y fueron muy comuna* ramo entre Un mhim 
mino iriimr loa mayas, Los augurios estaban muy ligado* a la m i rr prefación 
dr lns sueños» al adivino, agorero, le llaman en inaya yuca tero, taway rbt' 

Los diccionarios elaborado* por los fraile?, proporcionan una ímpor 
unte inldrmaiíón respeciu de los sueños, la adivinación y la* cualidades 
tic los chamanes. (lomo deslaqué lincas arriba, la palabra Wriy, c ti maya 
yucateco, está estrechamente ligada a los sueños, ya que se traduce como 
‘ver visiones como entre sueños”, “soñar visiones”, pero también significa 
“transfigurar por encantamiento”. Y wayasba es “adivinar por sueños o sig¬ 
nos, señal por conjetura de lo que ha de venir”, aunque también significa 
“transformarse”; wayasbil se traduce como “metamorfosis”; wayinabales 
“ser hecho brujo en figura de animal”; el ah way es “brujo nigrománti¬ 
co que hacía llover por arte del demonio”, el ah way balam , “brujo que 
toma ia figura de tigre”, y el ah way chak es “nigromántico”, taumaturgo 
(.Diccionario Maya Cordemex). 

Fray Domingo de Ara, en el siglo xvi (1986) recogió algunos términos 
sobre los sueños entre los izeltales de Copanaguastla, que también permiten 
relacionar al sueño con el chamán, lo que puede indicar una interpretación 
y manejo de los sueños como ocurría entre los mayas yucatecos. Por prin¬ 
cipio, se diferenciaba el sueño común, tiayeL del profundo, ziacal uayeb , y 
además se habla del “sueño que soñamos durmiendo”, uaychil\ la “visión 
de sueños”, uayich , y la “visión” [que se tiene] estando despierto”, naalcitil 
Este último término se refiere a las visiones o alucinaciones, que pudieron 
producirse por prácticas ascéticas o por uso de alucinógenos, una “visión 
que se tiene estando despiertos”, como se traduce el término. 

La distinción entre el sueño común y el profundo se halla también entre 
los nahuas prehispánicos y los actuales, como he destacado en los capítulos 
correspondientes. 

De la raíz uay {way) como lo señala Ruz, derivan muchos otros términos, 
además de “dormir y sueño”, como “admirarse, maravillarse, visión de sue¬ 
ños, nigromancia”. 

Así, pues —dice Ruz— parecería que sólo las visiones producto del sueño, 
aquellas que provocan admiración, eran sujeto de interpretación por parte 
de los uayaghonu especialistas que la concepción cristiana de los frailes hizo 
catalogar como brujos (Ruz, 1985: 230). 2<5 


Son los equivalentes de los adivinos primigenios nahuas Oxomoco y Cipactónal. 
Ver Capírulo I. 

- ’ Ver Ara, 1986. Entre los mayas yucatecos, como hemos dicho anres, uaay es nagual. 







Un término vinculado con los anteriores, que también nos muestra la 
relación entre sueño y chamán, es "visión”, en tzeltal colonial (Ara, 
1986: 314); en cakchiquel y en quiche significa "agüero”, “abusión", “pro¬ 
nóstico" (Coto, 1983 y Basseta, 2005), el cual se puede manifestar a través 
del sueño. Entre los tzeltales de hoy, lab significa también nagual (tanto 
el altcr ego animal como el chamán) (Ruz, 1985: 230; Pitarch, 1996: 58). 
Ruz (2010: 211) asienta que: 

también aparece en otros idiomas mayas con significados emparenta¬ 
dos: algo digno de admiración, incluyendo lo espantoso l en tanto que so¬ 
brenatural !... En el tzeltal del siglo xvt, por ejemplo, la raíz bib participaba 
de las voces que designan una “mala visión", que causase espanto; un ser de 
apariencia monstruosa, un milagro o algo en cierto modo enojoso y hasta 
abominable... 26 

Así, “visión" se refería, salvo en maya yucateco, a algo sobrenatural, 
maravilloso, a un augurio que puede ser funesto o no, un mensaje de los 
dioses, una visión sobrenatural que causa espanto, un milagro, una apari¬ 
ción, un pronóstico o mensaje divino, que podía ser benéfico o aterrador, 
de ahí su relación con las extrañas imágenes de los sueños y también con 
los chamanes y sus poderes sobrenaturales, como el de transmutación. Por 
eso, también se llamó lab al animal en el que el chamán se transformaba, 
como se designa hasta hoy entre los tzeltales. 

De este modo, los términos nos muestran la estrecha liga entre los sue¬ 
ños y los chamanes, que son los que se transfiguran, los que interpretan los 
sueños y los que dominan voluntariamente sus propios sueños. 

Y en cuanto a otras fuentes escritas, dice Román y Zamora: 

Muchas cosas dejaban de hacer por los sueños, porque miraban mucho en 
esto y ansí tenían destos libros y memorias, por donde se regían, y los sa¬ 
cerdotes examinaban cuáles eran buenos y cuáles malos (Román y Zamora, 
1897,1:129-30). 

Esta referencia da a conocer que había también libros de sueños en los 
que se basaban los adivinos para hacer las interpretaciones; o sea, que ha¬ 
bía un código de símbolos oníricos. Sánchez de Aguilar corrobora esta 
información cuando nos dice: 

Creen en sueños, y los interpretan, y acomodan según las cosas que tienen 
entre manos (Sánchez de Aguilar, 1953: 276). 

Estos datos expresan que los sueños eran considerados como otra rea¬ 
lidad vivida por el hombre y como anuncio del futuro, y el hecho de que 
eran interpretados habla de un carácter simbólico de las imágenes oníricas. 

Una de las principales finalidades de la adivinación mediante los sueños 
debe haber sido (como ocurre entre los mayas de hoy) conocer la causa 
de las enfermedades, ya que ésta podía aparecer en las imágenes oníricas, 


■ b El subrayado es mío. 




o bien, el espíritu durante el estado de sueño, al recorrer espacios y vivir 
aventuras fuera del cuerpo, podía contraer ciertas enfermedades, que eran 
consideradas males del espíritu, como los tancas , “frenesís” o “ataques”, que 
eran delirios, espasmos, desfallecimientos, afasias, mal erótico o sexualidad 
desordenada, incoherencia, irritabilidad, depresión y locura. Estas enferme¬ 
dades también afectaban al cuerpo, que sufría hinchazones, dolores, urtica¬ 
rias, ahogos, etcétera, los cuales podían llevar al hombre a la muerte. 

Un conjunto de discursos curativos para estos males, escrito en maya 
yucateco con caracteres latinos, durante la época colonial, es El ritual de 
los Bacabes (1987). 27 Esta obra es ejemplo sobresaliente de las oraciones 
que se pronunciaban para curar una enfermedad, invocando a los Bacabes, 
dioses de los cuatro rumbos cósmicos. Las enfermedades sanaban por la 
fuerza mágica de la palabra sagrada, acompañada de música y canto, por 
lo que el lenguaje es altamente simbólico, y plagado de palabras altisonan¬ 
tes que insultan a la enfermedad para que abandone el cuerpo o el “espí¬ 
ritu” del paciente. Patricia Martel destaca que cada uno de estos textos 
tiene tres momentos: el primero es una frase introductoria que permite al 
ah men abrir un cerco sagrado, delimitado por cuatro esquinas que corres¬ 
ponden a los rumbos cósmicos. El centro es el quinto rumbo, donde se 
yergue la ceiba verde, eje del mundo. Ahí se coloca el ah men... 

...quien acompañado del canto y de la música, y seguramente cotí la ayuda 
de sustancias psicottópicas, desprende la palabra y a sí mismo de su natura¬ 
leza “pesada , para iniciar a través de este árbol central un viaje ascendente 
o descendente que lo llevará al encuentro con la deidad causante del mal. 

Se trata de un viaje en espiral en el que el sacerdote [chamán] va traspa¬ 
sando los diversos niveles divinos, increpando a los seres causantes de... la 
enfermedad (Martel, 2004). 

Un ejemplo es el... 

Texto para el que padece de Ah Oí Jltne,(sJ''V i riiU's\^iTwxc r \f cumien?a 
wjn vómito*;/ ¡«lemas llene el/ estomago revuelto/ y fiebre}/ Se ifítuuk'l 4' 1 
Oí “Frene*herrante;/ y se manifiesta también con entumecimiento 

|í J ra>e introductoria], 

Un el (MMuhrc de Dios Padre./ Pítese que Can AIhín "Cuamx Alwu" 

( aipnlalW que Can Ahita "I AMtro AhaifV copulaba,/ que i-tu Alsw "l ua- 
ini Altan" tala en la lujuria/ mando surgió/ la esetuta del tobo./ la escruta 
dr la lujuria, Vino de la quinta i apa del cielo,/ laminen w duv que viinwk 
la consiehnlón/ tmhí "I as Pléyades”,.. [Inicio de la oración curativa] \n 
ritual dr tm Huíuht% 19H?¡ 17U177)* 

tamiu é&m, *e creía c|uc valia* cuín piedades provenían de tas estrella^ 
idea tpir ue MMiservó entre los ». IVom* de (¡u.uetiula \\ lulh 

I u Ion mNON en que la enleimedad eta dtagnoMMvta <t ttaus de ta 
o ijuri h ion tle Ion NuenoN, y de úna* pmefkax ádivmamrtax. hswh<mvoWN 
tillaban etm* males mu terapia* que muchas veces luenm v*mqduvt\ta\ 
leremoilla* mágico religión vulim las de H nmil fas titas 


liad, al rqiüñnl de K.mtón Al- ipnln, Vm Ptal 
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hwm i>m íkMU’Nx ohvtutas« surlbdox «Ir ¡mímale*. \ niiimamu’iim*, lint 
pía». MiKutax, KitU», estf;lvthmr\ y í.uTu*, rfilir iiftit*, 

da utto irfpiritiia M»hiv niiax lítni tan * Ir adívíí'MiióO qut 
ptavthalvm «hLimci *u r 1 aiplu jtviu y qtH' ¡al vi#: uimhkn friiliin mqio 
tmatídad v MUU;- Mito \U' v\\ú\ i'ftl iiU*rrvilt Iii* hluVIhiirlIHia tlr fm 
vJUl' |MH\k M’l rv|lllViilriHr .i la puU.lt ll'Ml i|lll* sr pfüt fita luiy tila di 
mavaiivu bíou» haber tlorIvaiU• ni un mdmlu i mple ido 
por los choros. que e* imcrprtMar los movimiemo» de la*. |MnmrrilI¡n drl 
propio adivino; v l\ tura coiinmiuvc’ un indicador del uso de plañías napra- 

da\ pata %?xtax piarik as xh. un diucas, I >k^i 


en {\UtkuUf dcvlaiu uno que futa las ndlvlunuimo. de lew liiínm* »¡c gu 
ÍHí nakan pOt ViUía> señales qilr se le ollctíuil ell Li MI peí llt le ile lus liN/m, 
v oius qiu* l«? advento uiu p«i*mui m\ Mgiu.i pigmea que aunque vk en u 
tiixx ioiu's smnameme drbnuidaMe, pero cu sus palabras siempre observó 
muduMina legalidad: íud tomándole y ud\inu iulolr las peí Minas a quienes 
bahía de maleficiar de «ululad que sí a alguna por «a riño que le ienfü d> |aha 
«le maloluiar era reprendido sevefkjmámente de SU compañero" (que ad 
llamaban a la telenda figura).*. otro dijo habu visto I*» inri* dd mundo por 
medio de un 1 compañero" suyo nombrado Kaialigya; que era el demonio 
en tí gura de una nube que le llevaba en cuerpo y alma, quien de tapaba 
ton les o babel visto la majestad de nuestros Católico* Reyes... (Sien/, de 
Sama María, 1981: 471-2). 


En varios grupos mcsoamcricanos, después de ingerir hongos y plan¬ 
tas alucinógenos en las ceremonias chamánicas, se aparecen niños, hom¬ 
bres pequeñitos o enanos que son la manifestación antropomorfa de esas 
plantas sagradas; estos seres dialogan con el chamán o el consultante res¬ 
pondiendo a las preguntas. Margil no habla de la ingestión de plantas 
psicoactivas, pero la vivencia de ser llevado por un demonio (que era su 
“compañero 1 ', es decir, su “familiar”) en forma de nube, y en cuerpo y 
alma, así como la aparición de esos seres pigmeos durante la ceremonia de 
adivinación, revelan muy claramente el uso de alucinógenos, que, como 
veremos más adelante, fueron bien conocidos y empleados por los mayas. 

Por las referencias citadas, advertimos que los chamanes se ocuparon 
principalmente, como los actuales, de adivinar y de curar enfermedades 
consideradas graves, cuyo diagnóstico escapaba a los otros curanderos. 
Para conocer la causa de las enfermedades, y tal vez para curarlas, practi¬ 
caron la confesión de las culpas, diversas formas de adivinación, la inter¬ 
pretación de los sueños y la pulsación. Todo ello implica el éxtasis, logrado 
por medio de las prácticas ascéticas y de las plantas y animales psicoacti- 
vos, que conocieron y usaron ritualmente, como medicamentos para dis¬ 
tintas enfermedades. 

USO RITUAL DE HONGOS, PLANTAS Y ANIMALES 
PSICOACTIVOS 

Sobre el conocimiento y empleo ritual, fundamentalmente en el chama¬ 
nismo, de sustancias psicoactivas hay muchos datos en las fuentes escritas 


tolonialoi» [\s\ romo en obras HCiilfArk;i*« itfdfcia y terzum*. EJIu. méza 
que los hongos» plantas, animales y bebida* p^cn.ictíva* fueron < umuict* 
dos divino*. por lo que su empleo fue tomón en I?» rimo, amui otutftA 
emir los nahuas y otros grupos mesoamrriuino*. 

En los i ódkrs, los hongos y plantas psiui.itriv.i» *r relacionan um vmím 
deidades, que ph»iagutil/ini los ritos que los hombre* dedkaban a AUh ** 
divinidades, Ims dioses aun, asi, romo una de paiadígmas d«? b 

vida r i tiltil. Los [ m i Mui pales dioses .1 .iKiado* con rímales •h&náriiéJK it 

/¡imiiii, h/amiiiiah Ya» Kok;i.i| Miim, din* I K deidad suprema y dim¿k f¿* 
chamanes, tomo lo asienta Lauda; dios H, deidad de la lluvia; Ixchel o Uh 
Ixik, diosa I. diosa joven de la lama; Ah Pnch. din« A. minien de la rmtt'ttt 
Ek C’hualt o Ik'lJhuwali. dios M. deidad negra, patrón de I m merutkm't 

dios U. K'ulr. dios N, li/am, y dios E. j'un Ixliro (y cu los tódke* Ajarij, 
del maí// K El dios de| mar/ esuí presenté en estos ritos nn porque el um/ 
sea una planta psl coactiva, .sino simplemente porque es la plañía agrada 
por endeuda* de la cual lúe formado d mar humano y porque .» Jado Aií 
muí? nadan algunas de las plumas alut mógena* 

l'aiiitulaimente me inirrww Aventar al dk- <, y al á\m M, Vi fttwmt’ 
lia sido umxkler.idn tomo una tic las figura* más tcimplejiis, y por su . n 
presentaciones, parece haber sido de las más importantes. Epigráficamente 
su glifo aparece desde el Protoclásieo, segundo y tercer siglos d.C. (Timbe, 
1997: 27-31). Durante el periodo Clásico, su cara aparece frecuentemente 
en el cuerpo de seres sobrenaturales, como el Pájaro Serpiente (que algunos 
llaman Pájaro Principal), por ejemplo, en Kaminaljuyú, altares 9 y 10, y en 
el eje vertical del motivo central del tablero colocado dentro del Templo 
de la Cruz, de Palenque, que representa al dios supremo celeste. Especial¬ 
mente, es común en la espalda del Sapo Uinal, patrón del periodo de 20 
días. Sus representaciones clásicas casi siempre se limitan a la cara y en los 
códices, aunque sí aparece con cuerpo, también en varias ocasiones sólo se 
representa la cabeza, como en Madrid\ 65b, donde Chaak sostiene la cabe¬ 
za de C, de la que surgen unas flores (Fig. 23). Representa el bulto chamá- 
nico v se asocia con un espejo (símbolo chamánico, como instrumento de 
adivinación), como en Dresde , 42a, donde la diosa I vieja, Sak Ixik (diosa 
O) sostiene un espejo con cara de C. 

A veces se dibuja sentado sobre una planta de cacao, en cuya base está la 
cara de Chaak ( Madrid , 96a), pero otras, con cuerpo humano, acompaña 
a diversas deidades. También se asocia con el dios N, como en Madrid ’ 
1 le. O bien, cuelga del cielo en una especie de columpio formado por una 
planta, en medio de la lluvia ( Madrid , 10c). En fin, C “parece representar 
una cualidad o concepto abstracto, como lo precioso, la vida o la sacrali¬ 
dad Esto se confirma con el hecho de que muchas veces su glifo antecede 
a nombres de otros dioses. Posee el valor fonético de ku o ch’u y que signi¬ 
fica dios o sacralidad en maya yucateco y lenguas cholanas (Taube, 1997: 
30). Por sus asociaciones con espejo, plantas de cacao, bulto ritual, Chaak, 

" 8 Incluyo aquí los nombres ya comunes de las deidades de acuerdo con las fuentes co¬ 
loniales y la clasificación de Schcllhas (1904), así como las lecturas más recientes sobre las 
que aparecen en los códices mayas (Erik Velásquez, comunicación personal). 
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Irzamná, lluvia, flores, etc., está fuertemente vinculado a rituales de tipo 
chamánico. 

Otra deidad que está presente en ese tipo de rituales, tanto en la cerá¬ 
mica corno en los códices, es el dios N, que se representa como un anciano 
con barba o el mentón prógnata; está muy relacionado con Chaak por su 
asociación con el trueno, que se revela al salir de una concha de caracol y 
de un carapacho de tortuga, ya que éstos fueron instrumentos usados para 
imitar el sonido del trueno (Fig. 24). Es una deidad del mundo natural, de 
la montaña, ámbitos ajenos al hombre, donde se recogían las plantas sagra¬ 
das; tal vez es un “Señor de los animales”, como se designa a nivel universal 
a las deidades protectoras del mundo natural, y puede corresponder al Yum 
Kaax, deidad de los bosques, de los mayas yucatecos (Diccionario Maya 
Cordemex). En alguna imagen aparece con el Sol en una mano y la Luna en 
otra, y soportando en su espalda a la banda astral, como una deidad cósmi¬ 
ca; y otras, se representa fumando. Se asocia con los Pahuahtunes (carga¬ 
dores de la tierra), por eso es cuatripartita, y con Mam, dios malevolente y 
peligroso (Taube, 1997: 92-99). 

HONGOS ALUCINÓGENOS 

Desde 1898, a través de Sapper, tenemos noticias de numerosas esculturas 
preclásicas y clásicas de las tierras altas de Guatemala que, aunque algunos 
han considerado como falos, son más bien hongos, según la mayoría de las 
interpretaciones (Borhegyi, 1961; Lowy, 1971), aunque pueden simbolizar 
ambas cosas. 
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Figura 25 

Hongo de piedra de Kaminaljuyú. 
Personaje haciendo acrobacia. 
Tomado de Schultes y Hofmann, 
Plantas de los dioses, p. 149 


Kn Kamituljuyú, Cujienial'.i, *i a Imitaron 9 figijfílta* mínixutr* (\e \vm 
gos y () pequeños mentes, con sus manos, en la sepultura de un gobernan 
te; ellos fueron relacionados con los 9 señores del ínlramundo, mencio¬ 
nados en el Popvl Vuh, por Siephan Borhegyi, en 1961. porque esc sirio 
subterráneo, residencia de los muertos, tiene nueve estratos. En varias zo¬ 
nas arqueológicas de Guatemala, El Salvador, Honduras y México (Vera- 
cruz y Guerrero) se han encontrado muchas más efigies de hongos; se han 
catalogado más de doscientas y muchas de ellas datan del primer milenio 
antes de Cristo (Furst, 1980: 146-7). 

Una peculiaridad de estos hongos realistas de piedra es que en sus 
estípites tienen labrados animales, como jaguares y sapos (Coto, 1983: 
276, menciona un hongo llamado oreja de jaguar). Hay también seres 
humanos en peculiares posturas: sentados con brazos y piernas cruzadas 
en actitud de contemplación o éxtasis; la expresión de éstas y otras figuras 
es con la boca entreabierta y los ojos muy abiertos; algunos están reali¬ 
zando una acrobacia con las piernas hacia arriba sosteniendo el píleo (Fig. 
25), la cual, como se destacó antes, era una forma mágica de convertirse 
en animal. Estas obras recuerdan múltiples imágenes de acrobacias, por 
ejemplo, la figurita denominada “El acróbata”, de Tlatilco, en el Altipla¬ 
no Central, sitio donde se hallaron varias figurillas preclásicas que se han 
interpretado como chamanes, ejecutando actos mágicos. Incluso uno de 
los hongos de Guatemala muestra en el tallo a una mujer muy joven in¬ 
clinada sobre un metate, lo cual coincide con el hecho de que actualmen¬ 
te en la Mixtcca, en la sierra mazateca y entre los zapotecas son doncellas 
las que muelen los hongos; el dato es mencionado, además, por Jacinto 
de la Serna y en archivos del Santo Oficio (Wasson, 1967: 348, en Furst, 
1980, 149-150). 

Respecto de la asociación de los hongos de piedra con los sapos, Wasson 
destaca varios de ellos: uno, en la base de cuya boca surge el hongo, y otros 
tres con sapos antropomorfizados que sostienen el hongo sobre el lomo. 
Da a conocer que la asociación hongo-sapo se encuentra a lo ancho y largo 
del hemisferio boreal, y que sobrevive en España, Francia, China y otros 
sitios, como deidad crónica. Señala que, según Borhegyi, en varias lenguas 
mayas de las tierras altas convergen tres significados en una sola palabra: 
sapo, hongo y vulva. En quiche, por ejemplo, ixpek es vulva, y xpek, sapo, 
y dicho animal es símbolo de vulva. Esta asociación se encuentra también 
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\ iwmmü. >t*gqn Ktitht'1 IViIhmhiII, i lunik* Nhtithttí Aguilita *»apü y 
t\V á\*»n. l u Xl h -M M), | h» fMt‘ tlUldi!) td Kíipn ilc* pinIni di* i ■■ /ü 
^lo un hongo puedo represóme al contrario, .il sapo tragando al 
hongo, lo ouid slgnlluaria que el lmugo también *imlin|¡¿ii laln 

I o cnanto al MgnUnailn de v'Mti* hnngtu tb piedra, leu hshUms Indígena 
iw^» de im alón vio l nuUi'mala, quh \\¿* v taludili|»irles, p ntn-n dai 
n vpuoMaí os la patabrualia de los chamaiir*, contenida en el holiu 
tima!. que desun amos afile*, había ohjelOH tUnomiiuulm piedfiis de IhiH 
\ hfuh dr lotontúifhiHi I9H3: 190); o sea que puf lu menos sabemos 
que humaban pane de Ion objetos sagitado* de los chamanes, como una 
especie de talismanes que aluden ,i| uso ritual de los hongos. 

I\)r otra parte» en dichos textos se mencionan hongos; el Popo! Vuh (1980: 
o) habla del hotom ocow “hongo de cabeza", y los Anales rk los mkchiqur 
les (1980: 138) se refieren a “hongos (que crecen al pie) de los árboles”. En 
ambos textos se dice que estos hongos eran llevados por los naguales como 
ofrendas a los dioses, ln que nos lleva a pensar que si eran ofrendados y «* 
les representa en piedra romo objetos de los di a manes, obviamente tenían 
un sentido religioso, por lo que pudieron ser hongos tóxicos como el Ama- 
mui muscaria (que contiene ácido iboténico y muscirnol), el poderoso hon¬ 
go alucinógeno usado por los chamanes siberianos, que crece también en 
las tierras alias del área maya. Este hongo tiene un gran pilco (la “cabeza”) 
y además, nace bajo los abetos, que conforman la mayoría de los bosques 
de las tierras altas, y “como el resto de los hongos del género. A. muscaria 
es micorrízico, es decir, simbiótico con los rizomas de ciertos árboles, y no 
puede crecer en su ausencia” (Ott, 1975: 205). El bolom ocox , “hongo de 
cabeza” corresponde al que los nahuas llamaron tzontecomananácatL que 
significa también “hongo de cabeza”, por lo que los datos de los textos men¬ 
cionados parecen realmente referirse al A. muscaria (Fig. 16, Cap. I). 

Los antiguos diccionarios quichés y cakchiqueles expresan, asimismo, 
que los mayas conocían e ingerían hongos alucinógenos, pues los distin¬ 
guen muy bien de los comestibles. El diccionario cakchiquel de fray Tilo¬ 
mas de Coto dice: 

...es menester conocerlos para comerlos, porque ai vnos que son malignos 
y mortíferos y, por lo menos a los que los comen, hacen perder el juicio. 

A éstos llaman: kaizalah ocox o xibalbay ocox [“hongo del inframundo”]. 
Otros que embriagan: kek qim ti qhuhirican. Otros llaman: ru xiquin ba- 
lam, muxan ocox, lukluk , tima ocox, rakan xar. .. tomando el nombre de la 
parte donde nas<;en, o de la forma q[ue] tienen (Coto, 1983: 276). 

El nombre xibalbay ocox se traduce como “hongo del inframundo”, por 
lo que coincide con los nueve hongos miniatura hallados en Kaminaljuyú, 
ya que el inframundo tiene nueve niveles. Esto, a su vez, no sólo alude a 
sus peligrosos efectos, sino también a las iniciaciones de los chamanes que 
consistían en morir y renacer. 

El actual nombre quiché kakuljá icox , “hongo del rayo”, muestra el 
vínculo entre los rayos y los hongos, que tiene implicaciones religiosas, 
pues el rayo es fuerza sagrada de Chaak (Lowy, 1974); la relación se debe. 
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Figura 26 

Figurilla de chamán bajo un hongo 
Amanita muscaria. Nayarit. 

Tomado de Schultes y Hofmann. 
Plantas de los dioses, p. 82 


obviamente a que los hongo* nacen en tiempo de lluvia*, Fmc hongo, 
llamado asimismo itzel ocox, "hongo malo”, pudiera referirse al Amanita 
muscaria , porque en las fierras altas de Chiapa* el Amanita rutinaria se de 
nomina “yuyo del rayo” o yuy chauk (Lowy, 1974: 190). Robcrt Eaughiin 
(2007: 41 1 y 440) registra los nombres tzotzilcs tic yuy chauk al que iden 
ti lúa como Russula */>; h*ana! yuy chauh, como Amanita m, s y taajtíl yuy 
chanh como ¡.actariu r eolcmut* Ifcr» ohmo el UrmUtn yuy aipútu* "Unt, 
go peligroso", el primero y el leñero no pueden ídcniiíksw um 
comestibles (como Rasmia y Laitarius vale mus), a írtenos que el primero 
aluda a un Russula psicoacrivo.^ Por otra parre, el nombre tzajal yuy i\% 
niñea " hongo de moscas" y al Amanita muscaria se le conoce con el nombre 
común de “manimoira*" (R3f*di< I99S; 99), puf que aiiiie it (¿i* ii. 
que quedan boca arriba como muertas, y después» de algun.it. *r re 
cupcian. in Por todo ello, creo que los tres nombres designan al Amanita 
muscaria . 

Brcedlovr y I lopldns, por su parte, registran duci-.i^i* nombre* i-.huj* \ 
de hongos, incluyendo uno que pudiera rrferirw: también al Amanda mus 
caria: how han culi, pues tiene d pilco rojo y crece bajo los pino* (Dobkín 
de Ríos, 1974: 150). Y un dato que confirma que el Amanita muscaria 
lúe usado por los chamanes en territorio mesoamericano, es una figurilla 
miniatura hallada en Nayarit, que muestra a un chamán sentado bajo un 
hongo Amanita muscaria , que se reconoce por su grueso estípite y su píleo 
cubierto de manchas blancas, que son restos de su velo roto (Schultes y 
Hofmann, 1982: 82) (Fig. 26). En este tipo de figurillas, los hongos se 
representan con un tamaño mucho mayor que el suyo, por lo que se les ha 
confundido con sombrillas. 

En otras regiones del área maya también parecen haberse empleado 
hongos, como el Amanita m aunque no se den naturalmente en ellas. 
Puede ser que los mercaderes los introdujeran, procedentes de las tierras 
altas. Ihompson menciona una cerámica en forma de hongos procedence 
de los sitios tabasqueños de El Bellote (Clásico), Isla y Ceiba (Protoclá- 
sico). En el museo de Villahermosa hay un hongo denominado “Tabas- 
co" y cerca de Mayapán se halló un posible píleo de un hongo de piedra. 
Asimismo, Altar de Sacrificios produjo hongos de cerámica (Thompson, 
1977: 295). 

Y además, Lowy interpreta ciertos objetos que diversos personajes del 
Códice Madrid llevan en las manos como hongos (otros han dicho que son 
sonajas y hasta ruedas de calendario). Por ejemplo, el objeto que porta el 
negro dios M en la p. 5 Ib (Fig. 27). El autor dice que las protuberancias 
en la parte superior del hongo son representaciones estilizadas de los frag¬ 
mentos blancos del velo que se ven sobre el píleo del Amanita muscaria 
(Lowy, 1974: 27). En el códice hay muchas figuras de deidades que sos¬ 
tienen este objeto, y analizando el contexto en que aparecen, la interpre- 


Varias especies de Russula psicoactivas son usadas entre los kumas de Nueva Guinea 
(Schultes y Hofmann, 1982: 74). 

Ml Mtx Animales que se drogan (Samorini, 2000: 59-60). 
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ración de Lowy me parece muy verosímil, pues he hallado que hay una 
relación importante entre el dios M, esos hongos, el dios del maíz, plantas 
de cacao y el autosacrificio. 

Kn la mencionada p. 51 h, el dios M presenta el hongo ante el dios del 
maíz, que se encuentra dentro de un templo escupiendo granos. Varias de 
las figuras que los portan aparecen al laclo de plantas de cacao, y como éste 
(que es un estimulante) muy frecuentemente acompañaba la ingestión de 
hongos y otros alucinógenos entre los nahuas y los propios mayas, costum¬ 
bre que continúa hasta hoy en varias etnias, ello es una evidencia del carácter 
de esos hongos. En la p. 95b, el dios M porta hongo y pedernal; lo recibe el 
dios del maíz, que está sentado dentro de un templo. El dios M tiene cola de 
escorpión en las pp. 83-84a, animal que está asociado a la noche, la oscuri¬ 
dad, el veneno, por lo que puede aludir a la toxicidad del Amanita muscaria , 
así como a los chamanes malignos, echadores de enfermedad, además de 
que el dios es negro, el color de esos chamanes. Los epigrafistas han leído el 
nombre del dios M como Ik’ Chuwah; su cognada yuca teca es Ek’ Chuwah, 
que es el nombre de un alacrán negro y grande que se cría en las paredes 
(Velásquez, comunicación personal). 

Por otra parte, el dios M se relaciona con la guerra y es patrono de los 
mercaderes y de los sembradores de cacao; el cacao servía como moneda, y 
tal vez entre los productos comerciales estaban los hongos que no se dan en 
la región. Los Amanita muscaria , por ejemplo, pueden haber llegado a las 
tierras bajas a través de los comerciantes, por ello se asocian con el dios M. 

También el Itzamná negro, que simboliza el cielo nocturno, aparece 
en Madrid con cola de escorpión en 79a y 80a; uno de ellos lleva máscara 
de M en la cintura; portan bultos amarrados en la mano derecha, de los 
cuales, uno lleva logogramas ol\ “espíritu”, y el otro, la cara de C, y en la 
mano izquierda, glifos de muerte asociados con la oscuridad. El llamado 
dios C, como señalé antes, más que ser una deidad personificada, sim¬ 
boliza, según Taube (1997: 30), lo sagrado, la divinidad (interpretación 
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con la cual coincido), por lo que el bulto parece aludir a los instrumento* 
sagrados t|uc conforman la parafcrnalia dd chamán. Sendo alude a estos 
buhos asociados con C] en el Códice Madrid, y los relaciona con los pizon 
gagul del Popol Vuh (Sordo, 2002: 98), que eran los envoltorios de la pa- 
rafernalia ritual chamánita de los gobernantes, F,n la p. 61 b dd mismo 
códUe, li/iimiiá y d dios dd maíz punan buho;, al parecí (414; q 
comienen lu cabeza ile ( i, lo i nal «-nnubnfa qur <. M| m**im Un iAtfcfm 
sagrarlo* de la parafornalia chiirtláníui. eowenidm rn d f niiut, 
dn esta interpretación, el liza nina negro aparece también en »i<! 
de espaldas sobre un petate y dentro de una especie de enramada, como 
haciendo meditación o en un trance extático (Fig. 28), por lo que se pre¬ 
senta tomo deidad dr los chamarte»; el texto glífico dice que Íi/Aitimú está 
“en lu lierra 11 ; ta-KAH'-ba, /// Xv/^'fWl&qUL'/,. comunicación personal), L> 
imagen coincide con el hecho de que Itzamná es mencionada por Dmda 
tomo dios de los chamanes: asienta que en el mes lio se iniciaban los 
preparativos para la fiesta de "los sacerdotes, lo» médico» y hechicero*, que 
era todo uno"; y en el mes Ztf*. síimlmn sus envoltorio» agrado»* que entre 
muchas otras cosas, contenían idolillos de Ixchd e Itzamná, dos de los 
dioses de la medicina (1 aínda, 1966: 93). 

Todo lo anterior revela, sin duda, el registro en los códices de los cha¬ 
manes y sus actividades, protagonizadas por las deidades. 

También hallamos este tipo de hongos relacionado con Chaak, dios B, 
equivalente al Tláloc nahua, deidad de las plantas alucinógcnas: en la p. 
5b del Madrid , Chaak, el dios de la lluvia, está sentado sobre dos serpien¬ 
tes Crotalus entrelazadas en el nivel celeste; de él cae lluvia sobre el dios 
del maíz, acostado de espaldas y portando su hongo; esta imagen parece 
significar que la lluvia, así como permite el nacimiento del maíz, también 
propicia el de los hongos y por eso ambos se asocian. En 2id y en 22a, el 
dios del maíz lleva el hongo en la mano, y en 22d es Chaak quien porta 
el hongo. En 23a el dios del maíz e Itzamná sostienen hongos y en la 
24a, Chaak, el dios E (Ajan) e Itzamná tocan plantas de cacao, imagen 
que continua en 25a. De este modo, también para los mayas los hongos 
povienen de la deidad de la lluvia, se identifican con el poder sagrado de 
ella y se relacionan con el cacao, tal vez porque se ingerían con la bebida 
de cacao, al lado de diversas flores tanto perfumadas como alucinógenas. 

Finalmente, en 109b del Códice Madrid (Eig. 29) aparecen hongos 
Amanita muscaria solos, en calidad de ofrendas, al lado de otros dones 
(como cabeza de pavo) frente a Itzamná, que posa su mano sobre la ca¬ 
beza del dios C, significando que éste es la deidad suprema, la sacralidad. 
Además, C aparece muchas veces asociado con el color azul, lo cual lo 
relaciona con el cielo, cuya deidad es Itzamná. Esta página coincide con 
los libros quiché y cakchiquel que mencionan que los naguales ofrendaban 
hongos a los dioses, como señalé arriba, lo cual confirma que no se tra¬ 
ta de sonajas, como algunos interpretaron dichas imágenes, pues éstas no 
eran ofrendadas. 

Y estos mismos hongos también aparecen en el Códice Dresdr. en las 
pp. 25a-28a, los hongos se ven en manos de sacerdotes con caras de tía- 
cuache, tal vez representación de las deidades llamadas Chac u Uayeyab, 
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Figura 29 
Códice Madrid\ p. 109ta 


Sac u Uaycyab, Ek u Uaycyab y Kan u Uaycyab, relacionadas con los cua¬ 
tro rumbos cósmicos, en las ceremonias de año nuevo (Landa, 1966: 63- 
70), es decir, también en contexto ritual. 

Asimismo, se representan bongos en la cerámica, sobre todo la del pe¬ 
riodo Clásico. En los vasos K1775 y K5353 (Fig. 30) por ejemplo, bajo 
el trono del mandatario, que tiene a su lado su vaso para cacao, se dibujó 
una vasija que contiene grandes hongos, como el Amarina muscaria* cuya 
cabeza mide hasta 20 cm de diámetro (no todos los contenidos de las vasi¬ 
jas son tamales). Esta seta se conoció e ingirió en las tierras altas de Guate¬ 
mala y corresponde a la que aparece en los códices, al lado del dios M, por 
lo que pudo haber sido importada en las tierras bajas. 

187 ® 







Figura 30 

Va^o K5353 Arrhtvo JuStin Kt?rr 



Figura 31 

Códice Madrid , p. 40c 



Y no sólo se representan en los códices los hongos que parecen ser Ama - 
niui muscaria: en la p. 40c del Madrid (Fig. 31) un personaje» que pudie¬ 
ra ser un chamán, porta un hongo realistamente dibujado, del que salen 
cinco hongos pequeños de largos estípites. Estos hongos no pueden ser 
Amanita muscaria , que tiene el estípite grueso y corto, sino que más bien 
corresponden a los que Sahagún, después de mencionar a la seta tzonteco- 
mananácatl {Amanita muscaria ), describe así: “hay otras que nacen mu¬ 
chas juntas en un pie, unas altas y otras bajas” (Sahagún, 1969, III, 294). 
La figura está frente a una banda astral con una cabeza de jaguar. Esta 
imagen muestra que, además del Amanita muscaria , los mayas conocieron 
y emplearon ritualmente otros hongos alucinogenos. 

Todos los datos mencionados confirman, así, que efectivamente los 
mayas conocieron los hongos tóxicos desde el Preclásico y los usaron ri¬ 
tualmente, y tanto en los diccionarios, como en otras fuentes escritas, se 
asienta claramente que conocían sus efectos al ser comidos. Es decir, se pue¬ 
de afirmar que los hongos alucinantes fueron sagrados y que se usaron en 
ritos chamánicos. 

Asimismo, es evidente que después de la Conquista no desapareció el 
uso ritual de hongos alucinogenos en el área maya, aunque se tengan esca¬ 
sos datos sobre ellos, sobre todo en comparación con las múltiples referen¬ 
cias que se recogieron en el área náhuatl durante la época colonial. 

PLANTAS SAGRADAS 

Matul (tohk’u, mehenxtohk'u'u), xtabentún, yaxce'lil, xpuhuk (yiá) 

Y TZITÉ (CHAKMOLCHÉ) 

En cuanto a plantas con poderes psicoactivos, tenemos múltiples infor¬ 
maciones que revelan que fueron conocidas y empleadas por los mayas 
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dcsxlr «U % m|Hvs prchbpauUnsi en distinta* legimu* del diea, /,/ Hvhhión dp 
*4¡p \m&ty mv\\\* 

Uavoua \\ A\a qiu- lo* namrule* llenen por i n*i mal.i. I ,i umI ^ a muiieia 
vlc Meno que* en lengua i\A\m, se lUtnui matul y en E inchkaiia títpiiil. U 
vtwl hrhlriuln la hoja drlla algún Mullo o l.i híhíIIíi lo muñí Imn o dt*uiu 
mvnnuio. v algunm muelen ddlo, xiinlmme a la «.i mi plosión »Jel t¡in* Ih I 

. dri Si$}(* \\ 7, 1; 4 M1. 


l'jntalenn de (lu/nnin rcgisira el nornhrc? de matul ton el dignificado 
de "la ponzoña" (Relaciones geognljtcw dd siglo xvi, I: ‘M, ñola 37) y en 

el »/r ¿v ¿Wtffetf.i. de Xtméne/ aparece como “pon/uim, veneno” 

;Xfmcnv:. r*co» corroborando ol dato de la relación geográfica. Km a le 
llama asimismo "higuera del inlicrnu" (Rdtuionrsgeográficas dd ugla XVI, I: 
2*i2). Afortunadamente esta obra nos da también el nombre náhuatl, gra¬ 
cias al cual sabemos que se trata de la Datura stmmonium, de fuerte poder 
alucinógeno conocida incluso en Yucatán con el nombre de tohk'u (Fig. 
2-*, Cap, 1). Actualmente, se le denomina chamico o berenjenilla» y se usa 
externamente; la tintura o las hojas machacadas se aplican para reuma¬ 
tismo, neuralgia y dolor de cabeza. Cura también hemorroides y úlceras 
(Enciclopediayuvalanense, 1977; 471; Roys, 1931). Los antiguos nahuas la 
empleaban para curar la gota y otras enfermedades, y se dice que quitaba 
las ganas de comer y que, comida, emborrachaba y enloquecía perpetua¬ 
mente (Sahagún, 1969, III: 292). Entre los nahuas, las Datura se usaron 
en ceremonias de adivinación, pero del matul maya sólo se asienta que a 
veces ponían las hojas en la almohada para producir sueño, y que si eran 
muchas, provocaba locura. Por ello, es muy posiblemente la yerba que las 
hechiceras daban a oler o ponían debajo de la almohada para hacer perder 
el juicio por gran tiempo, según dice Sánchez de Aguilar (1953: 279). 
Otra Datura , que debió ser el toloatzin de los nahuas ( Datura inoxia ), es la 
que antiguamente las indias de Mérida echaban en el chocolate para “ata¬ 
rantar” a sus maridos (Sánchez de Aguilar, 1953: 279). El significado del 
nombre de la Datura strarnonium y lo que se informa de ella, hablan 
del hecho de que fue y es conocida como una planta tóxica con la que se 
curan algunas enfermedades y se hacen maleficios; o sea, que la empleaban 
también los chamanes que echaban males y enfermedades. 

Brccdlove y Hopkins aseguran que entre los chujes se conoce la Datu¬ 
ra candida (Brugrnansia aurea , floripondio) a la que llaman shurit y que, 
según Schultes y Hofmann en la época prehispánica sólo existía en Sud- 
américa (Breedlove y Hopkins en Dobkin, 1974: 156; Schultes y Hof¬ 
mann, 1982: 36). Como hemos dicho en el Capítulo I, esta planta existe 
en Mesoamérica, pero tal vez desde la época colonial; se ha identificado 
con la tldzolpahtli mencionada en las fuentes nahuas, y los nahuas de hoy 
la denominan alipondiaxóchiti 

El ritual de los Encabes menciona una planta de la familia Solanácea, la 
telelku (telesk’u) para curación de huesos, mezclada con cal y hojas de kocb 
o higuerilla; la Enciclopedia yucatanense asienta que tiene las propiedades 
de la belladona, o sea, que se conocieron sus poderes psicoactivos. 



F '9ura32 En la península de Yucatán existen dos plantas con semillas alucinó- 

Vaso K5454. Archivo Justin Kerr . ¡ . 

genas que eran ingeridas por los nahuas prchispamcos en sus ceremonias 
chamánicas, principalmente para curar, adivinar el futuro y encontrar co¬ 
sas y personas perdidas; estas plantas son la Rival corymhosa , llamada por 
los mayas xtabcntún y por los nahuas ololiuhqui (I ; ig. 17, Cap. I), y la 
Impomoca violácea, en maya yaxceiil y en náhuatl tlitlihzin íFig. 18, Cap. 
1) ( ihompson, 1977: 255), que tal vez se usaron también en ceremonias 
religiosas y curativas; hasta ahora se prepara con el xtabcntún un fuerte 
licor, muy común en Yucatán. 

El uso antiguo de estas plantas se confirma en varios vasos de cerámi¬ 
ca del periodo Clásico, en los cuales se representan Hores en contextos 
chamánicos, por lo que seguramente eran alucinógcnas. Un ejemplo es 
el extraordinario vaso K5454, que relata una sesión de transfiguración en 
animales, de vuelo chamánico y del uso de flores psicoactivas. Aquí se di¬ 
bujó una flor que puede ser de xtabenlún u ololiuhqui {Ripea coiymbosa ), o 
bien rnebenxtobkúu {Datura stmmonium)\ ella cuelga del cinturón de una 
figura humana con cabeza de animal, un chamán transfigurado, y sus se¬ 
millas caen sobre el vientre abierto en flor de un hombre que fuma y vue¬ 
la. Claramente se expresa aquí que son las semillas de esta flor, así como 
el cañuto para fumar, que muchas veces se preparaba con tabaco y hongos 
molidos, los que indujeron el éxtasis, el vuelo chamánico y la transfigura¬ 
ción (Fig. 32). 

Otro vaso muy notable es el K501, que narra un rito chamánico: hay 
un hombre y una deidad (tal vez la del Sol) en encerramiento; entre ellos, 
una mujer que los asiste; una figura con cara de mono que sostiene una 
vasija con cabeza humana, y un gran way águila. Al lado derecho se dibujó 
un árbol que emerge del signo triádíco colocado sobre la cabeza de un 
cocodrilo (el dragón terrestre); parece un arbusto con grandes flores col- 
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ganits, ptv\ihlem*mc (humas: un hombre «miado lleva bajo d brazo mía 
m\\i\ v\mi ls> mismas llore* v un enenui en la marm, |n que mr!c*fftí mir la* 
rt^ivs ,\on p>iciMeMvdv I lav un anciano de mui luna sale una flor. |niiln 
di una deidad una una lh»i¡ se tuna de luaiuuá. juna lleva u mi I 3 J** 
una valva de acodillo* sobre la mal se dibujo el símbolo lUairipaiiita 
que lo identifica (hg. 

En el ( Madrid y en el (.W/rr Ihrsde , donde se dibujaron va¬ 
rios ritos t|uc parecen estar asociados con el chamanismo y el consumo 
do plantas psiooaeiivas, hallamos árboles y llores de difícil identificación, 
pero por su contexto, las deidades v algunos elementos asociados con las 
plantas sagradas, podemos aventurar algunas interpretaciones: 

I n el thx^d. M)< v 3h. Inty cuatro figuras de Clia.ik, la deidad de I i 
lluxia, montadas sobre arboles ron plantas y llores diversas estos árboles 
son tihik fr’f'árhol rojo”, en rl este), &lk httith '{\\\o blanco" en el norte)* 
;r tt Carbol negro”, en el oeste) y kan te ("árbol amarillo” en el surj (Ve- 
lásqucz, comunicación personal); o sea, que represeman los árboles cós¬ 
micos de los cuatro rumbos. En 30c Chaak lleva una bolsa de semillas y 
un hacha. Algunas de esas flores parecen vainas de cacao, pero el Chaak 
negro, la figura central de 3 le, lleva también un nenúfar y dos hongos que 
salen de su cabeza (dos de los principales alucinógenos), y la tercera figura, 
con una pierna levantada hacia atrás, lleva flores abiertas de varios pétalos, 
que pueden ser maravillas {xtabentún) o Datura (Fig. 34). 

También en 33c, aparece Chaak sentado sobre agua y rodeado por una 
planta; ésta remata en lo alto con grandes y extrañas flores que pudieran 
ser botones de Datura. La posibilidad de que estas flores sean alucinógenas 
radica no sólo en que aparecen con Chaak, sino también en que Tláloc, 
equivalente náhuatl de Chaak, era el dios de las plantas psicoactivas, como 
he destacado en el Capítulo I. 

Otra planta sagrada que fue usada en ceremonias rituales tanto mayas 
como nahuas, y cuyo empleo pervive hasta hoy en muchas comunidades, 
es la Tagetes lucida (Fig. 27, Cap. I), yauhtli entre los nahuas, xpuhuk en¬ 
tre los mayas yucatecos y yiá entre los quichés. Es muy conocida en toda 
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Mesoamérica por su nombre español, “pericón”, y los yucatecos la deno¬ 
minan también “pastora". En el Popol Vub aparece mencionada como in¬ 
cienso, al lado de la resina de pino ( col) y el copal {poní) que se quemaban 
ante los dioses (Popol Vtih , 1968: 125). 

El pericón se usó y se usa, además, para curar múltiples enfermedades, 
preparado en infusiones, por ejemplo, fiebres, afecciones del estómago y 
del hígado, y como vermífugo; se incluía, con otras plantas, en bebidas 
de cacao; incluso, se usa como bebida común. Pero sus efectos psicoac- 
tivos parecen producirse cuando se quema, al aspirarse o fumarse/ 1 y ya 
que generalmente servía como incienso, podemos pensar que se pudo 
haber empleado para propiciar estados alterados de conciencia. Así lo 
sugiere un dato del Libro del judio de los mayas yucatecos, al hablar del 
copal, que se quemaba tal vez mezclado con pericón: en sahumerios por 
la nariz “deshalaga la cabeza" (El libro del judío , 1983: 21). Y el efecto 
narcótico del yauhtli se confirma en una referencia de Sahagún, quien 
dice que los nahuas durante la fiesta de Xocol Uetzi del décimo mes, 
dedicada a Xiutecuhtli (dios del fuego) sacrificaban prisioneros arroján¬ 
dolos vivos a una hoguera, pero antes les ponían en el rostro polvo de 
yauhtli “para que perdiesen el sentido y no sintiesen tanto la muerte” 
(Sahagún, 1969: 1, 121 )/ 2 También se aprovecharon sus propiedades 
para curar ciertos males del espíritu, pues en Yucatán la utilizaban para 
“neurastenia”, y Hernández dice, refiriéndose a los nahuas: “alivia a los 
dementes y a los espantados y atontados por el rayo” (Hernández, 1959, 
1: 324). En el mundo náhuatl es una de las más importantes plantas sa¬ 
gradas de Tláloc. 

31 Ver Díaz. 1975: 162-3. 

Ver Capítulo I. 
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1VI VfcA hornos tabulo una ivkienviti de mr»i pUimi pxlmmiva, 

h ¿HffeflM tWtti 3^1 iPtfr MUTV lo* qilleluSi ithikttwh M AW n 

vft uuxmm v t-u ualm.nl, l'»u i ■ipíiTii'l »-* riiii'i 

vxvmnnuwuu' nm ol nomhie do uilotín 
i^\ iUuv« i.ihih «mo <uM kuu tuiiuMíNt (lr«^ ualiihi^ iiijtiiali 1 ^ la* 
hh m ,ww»v.'M 4 pnv Ií%íí wuillli» muí al lili iu 111 u ii'uduui i miih/nru m I 
m\ t\R?nr pauiluame ile I"* miquilo*. y mi ¡iliiiluldo l!nm*"l«> 
crtUxKttfaoidma, iim ekuos pxiioiRtivin», lisias semillas tuvieron y tienen 
un imponamc umj ritual cutir los mayas, peni iu» son inferidas, siim que 
Itw chamanes se sirven tic ellas para las practicas de .uli vi nación. Son las 
semillas empleadas por los adivinos Ixpiyacoc c Iximicané del Pofwl Vuh 
para sabet si los hombres de madera servirían o no; estos adivinos, que a 
la xa *c presentan como semidiós», son los chamanes primigenios qub 
ches, cuyos descendientes actuales siguen practicando la adivinación con 
las mismas semillas. 

Los colorines son guardados en los envoltorios sagrados y se lavan con 
alcohol, del que luego se bebe un poco (Bunzel, 1981: 344); de este modo, 
se ingiere algo de las sustancias tóxicas. Otros grupos también los usan, 
llamándolos michos , como los mochos, los choros y los chujes. De los an¬ 
tiguos yucatecos, por las fuentes coloniales sólo sabemos que aplicaban 
las semillas para curar dolores de las encías {El ritual de los Bacabes , 1986: 
|25), para la mordedura de un insecto llamado xacat be y para enfermeda¬ 
des de los ojos, abeesos, úlceras e hinchazones (Roys, 1931). 

En el Códice Madrid\ 25b, vemos árboles que nacen de una banda de 
signos cuban , tierra; alternados, hay unos con flores de muchos pétalos 
y otros con vainas que contienen dos o tres semillas, que pueden ser de 
tzité, colorín. Entre los glifos asociados están el de C (TI016), el de muer¬ 
te (T736b), el logograma ol (“espíritu”), así como el de Luna (T682b), 
exactamente sobre la planta con flores; todos ellos están asociados con 
las plantas sagradas y el ol que se desprende del cuerpo gracias a ellas 
(Fig. 36). En 24b aparecen también estos árboles, pero surgiendo de la 



Figura 35 
Tzité o colorín 
(fotografías de Mercedes de la Garza) 



Figura 36 

Códice Madrid, p. 25b 



cabeza de Chaak, dios de la lluvia y patrón de dichas plantas, y en 29a se 
dibujaron dos serpientes entrelazadas con la cabeza abajo que se elevan 
como tallos de los que salen grandes flores y vainas con semillas. 

Sak naab, ninfea blanca 

La ninfea es un nenúfar, nombre que reciben todas las plantas acuáticas 
con flores; también se la ha llamado lirio acuático (Fig. 34, Cap. I). El 
hecho de que las ninfeas (Nymphaea spp.) tienen alucinógenos ):) y las 
múltiples representaciones de esta flor en el arte maya del periodo Clá¬ 
sico, despertaron el interés de Marlene Dobkin de Ríos, quien hizo una 
interpretación acerca de las representaciones de ellas, así como de ranas y 
sapos, en dicho arte, concluyendo que hubo un uso ritual de alucinógenos 
entre los mayas de las altas jerarquías. Un poco siguiendo el camino de 
Wasson, a veces Dobkin se extralimita diciendo que los dioses, las imá¬ 
genes míticas, el concepto del tiempo, el culto al maíz y hasta las ideas 
dualistas de vida y muerte, bien y mal, etcétera, provienen de la expe¬ 
riencia alucinatoria. Sus interpretaciones fueron cuestionadas por diversos 
especialistas, cuyas críticas aparecen publicadas al lado de un artículo de 
la autora Ululado “La influencia de la flora y la fauna psicotrópicas en la 
religión maya” (Dobkin, 1974). 

En mi primer libro sobre este lema (199Ü), yo misma me hice eco 
de esos cuestionan!icntos. Sin embargo, una revisión a fondo de obras 
plásticas, piezas de cerámica ritual y códices, así como el hecho de que 
los nahuas usaron la ninfea blanca, Nymphaea ampla y a la que llamaron 
quetzalaxocbiall, para lograr estados alterados de conciencia,'’ 1 me han 
permitido confirmar que dicha flor fue utilizada por los grandes señores 
mayas del Clásico para provocar el trance extático. 

Repito aquí un poema náhuatl que habla clara y directamente del uno 
de la ninfea para provocar estados alterados de conciencia: 
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Na se embriagú ton la llor 

del agua |»mU‘Na fi/Mci m4cawA*V*//|¡ lo luí impregnado 
toral mviuc (tiaiilmw III; M), 

I a ninfea blanca, llamada en maya *i¿ /Ma¿. se representó en los rotados 
de los gobernantes-chamanes; sobre la cabe/a de las deidades del infraninn 
do pintadas en los muíales de Hnnanipak; snlur l.i i .ilir/.i ilrI jaguar» dm 

hu|u de tierra c intiaimindo; en la mano de ( t|Uc la sai a del agua, 
y en ritas de tipo chamán ko ejecutados por las deidades y los chamanes, 
tanto en los códices como en los vasos para heber cacao y oirás piezas tetó- 
micas. Muchas veces se dibuja con un pez bebiendo de su cáliz, lo que in¬ 
dica que es una llor acuática, como en el vaso K7287» lo cual la relaciona 
con el inframundo, pero este vínculo no sólo se da a través del agua, sino 
también por sus poderes alucinógenos, que inducen el cxternamicnto del 
espíritu para descender al mundo inferior. 

También se halla la representación de la ninfea blanca en los códices; en 
el Códice Dresde, 1 8c, se dibujaron tres figuras de la diosa I, Luna; de ellas, 
la de c3 lleva ninfeas y otras flores, como Datura , en el tocado, y carga 
un bulto con C; otra figura carga sohre la espalda a A, dios de la muerte 
(c2), y la tercera, al glifo que se ha leído como yax kan , un difrasismo que 
significa “lo verde, lo amarillo” (c3), pero que también podemos interpre¬ 
tar como yax k/n , “Sol verde o Sol joven”. Ln la 19c continúan las diosas 
I con sus cargas; la que porta al yax k'an parece confirmar que se asocia 
con el maíz y la abundancia de agua y alimento (Velásquez, comunica¬ 
ción personal); esta figura lleva ninfeas en el tocado (Fig. 37). La Luna 
es un ser nocturno, por ello se asocia con la muerte y la enfermedad; las 
flores son psicoactivas, el bulto con imagen de C es el bulto sagrado de los 
gobernantes, o sea, de su poder y de su parafernalia chamánica, y el glifo 
yax, agua, verde-azul, asociado con kin designa al Sol joven, es decir, el 



Figura 37 
Códice Dresde, p. 19c 
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ilt I |n qi¡f iilllíit n MI Mim limen**** jfjuqmA d* «— — —-r V< 

(llil ililU'ltnr mnvci lulo ni (dglMÍ. füditt f*liw eUnteuUf. Ufttiitii ItAffr *1 
ttiiucpUís y ilfn* i liamáfikm. 

Y también |mm mi tundición ¡icuánu.i. lu tilnlca r^la^Jortá p¿mcu 
lamiente con Chaak, dios dr la lluvia y. por tanto patrón dr lát pUnt* 
alminógenus.. corno'l l.íloi; filtre lo* nalmj*: u>n d Jim A, Ah ftah, ó • < 
de la muerte; con la dinw I, Luna, también acidada um U* n 

pulque muere y renace, y es un ser miuiirno, como señalé ame», reacio 
nado laiuliíéii con l.i* uu v.i*., en lunto que diosa madre, lodo dio utdua 
que se conocían los poderes alurinngrnm de h ninfea y que era ingerida 
en forma ritual. 

Como algunos ejemplos del nexo de la ninfea y otras flores con Chaak, 
destacaré d Dmdv, <i5a, donde el dios lleva vasija con bongos o semillas, de 
la que cuelga una ninfea. Km Drcsdc 67cl: Chaak montado en un árbol 
con flores de muchos peíalos; l2: C-ha.ik dentro de una banda de glifo* 
vahan , tierra, y c3: Chaak leva mando su hacha con la mano izquierda y 
arrancando del agua una ninfea con la derecha (Fig. 38). 

1.a imagen de la ninfea es el primer día del calendario, Imix, que corres¬ 
ponde al día CApactli (cocodrilo) del calendario náhuatl, ambos, símbolos 
relacionados con agua terrestre, que se consideró un conducto hacia el in- 
framundo (Fig. 39). En quiche, el signo se llama ¡mox> y en la adivinación 
que practican hoy los contadores de los días” o chamanes es sinónimo de 
locura, indica algo oculto que afecta sin ser visto, como un hechizo; pero 














tntt’tpivtitUr uvmp km dli dr IhIhIíhihi, ligado til agita 
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IV l.fc vOT.Unua ifíhkii Uíky lUuchúx ejetüpln*» qUc mueblan la ííandi 
£\mu Wm dol chaman en animal ttaiKiiuln con U nd,?b\ meiulnno aquí 
el KWt»> en A que *e dilnijimui peruiiiiijirt frun^lumuHlfen 
' Ucncn entirme nu ViWIU mil m mema, v llevan giau finado dr 
¿n, lo que opKMi que A liquido que se .tplíuibii • un lo* i nemas y qm 
mIm la uansmutacH'm cu animales se hacía piim Ipalmcmc de utk 
. y\\£ u>) 
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La wrfrf^ equivale, asi, lauto a las plantas usadas por los nahuas que de 
signe como "plantas pskoaciivax de los señores” ( poytnnatU , CitCitUitxóchHL 
tr. v turas), como a las empleadas en rito* chamán km, pues en 

la cerámica mava generalmente apárete al latió del gol tema lile y «u piinrí 
pal »i//íT ¿oomorld, el jaguar, lanío en recepciones pulí lita# y sociales, 
como en ritos chamán icos, recibiendo hongos, llores y bebidas fermen¬ 
tadas o de cacao aderezado con (lores, y otros motivos que confirman los 
rituales alucinógcnos de los señores. 

Por su relación con esos personajes, la ninfea blanca llegó a ser símbolo 
de poder; por eso aparece en los tocados de los gobernantes, por ejemplo, 
en un vaso para cacao estilo Nebaj: K1392 (Fig. 41), donde los señores 
principales llevan en el tocado el motivo de sak naab con pez. En otras 





Figura 39 
Glifo Imix 


Figura 40 

Vaso K9062. Archivo Justin Kerr 


Figura 41 

Vaso K1392. Archivo Justin Kerr 



















ohnui también un hulla la llof vVi el Uruidu. uniíu en tito* hftwttlx $*m* 
que representa a un gran señor, el uial porra Horca de ronfea d \mmu de 
abrir (Fig. 42). 

Una de las relaciones mis importantes de la ninfea es con el jaguar que 
se representa con la Hor sobre la cabeza. Muchos investigadores han dcsia 
cailo csi.i imagen como símbolo del inframundo, y le han llamado *Dío. 
jaguar del inframundo”, designación que difiere de la mía, en tamo qu< 
no I" considero uit dios, sino una epifanía sol.it. la que defiende a! mira 
mundo, un símbolo multívoco y complejo, asociado con todo* lo* espa 
dos cósmicos, como ha mostrado María del (‘armen Valverde (2004), y el 
principal alter ego animal en el que los chamanes se transmutaban, a través 
de los poderes de la ninfea y otras plantas. Por eso, el jaguar es omnipre¬ 
sente en los riros diamánteos, que se dibujaron en lo* vaso* para \nAmf 
ciican y olía* pieza* cerámicas» I" que corrobora uj dignificación de poder 
y su identificación con los jerarcas; éstos lambién bajaban al inframundo 
en sus ritos inidáticos, para renacer como chamanes, y se transmutaban 
en jaguares mientras duraba el efecto de la planta, del mismo modo que 
los chatmanes sudamericanos (Vitebsky, 2006: 47). 

Como entre los antiguos mayas, entre los desanas amazónicos es co¬ 
mún la conversión del chamán en jaguar. Después de meses de ayuno y 
noches sin dormir, cantando, el novicio es llamado por su maestro, toma 
el polvo alucinógeno y se convierte en jaguar: 

Mientras sus cuerpos yacen en hamacas, sus almas se elevan hasta la Vía 
Láctea o vagabundean por la selva. Estos chamanes devoran a sus enemigos, 
e incluso los jaguares auténticos de la selva se vuelven más feroces y peli¬ 
grosos. Si un hombre-jaguar no prerende hacer daño tiene que llevar una 
orquídea negra con lunares amarillos tras la oreja. La forma de jaguar dura 
solamente lo que los efectos del polvo, y después el chamán vuelve a ser 
humano (Vitebsky, 2006: 47). 

El equivalente maya de esa orquídea negra con lunares amarillos que 
indica que el hombre transmutado en jaguar no es maléfico, podría ser la 
flor que el jaguar lleva sobre la cabeza, que no siempre es ninfea. Sotelo y 
Valverde (1991) identificaron a algunas flores que aparecen sobre la cabeza 
del jaguar como Tigridia pavonia , “trinitaria”, “Hor de concha” y "flor de 
un día”; una flor triangular moteada de amarillo, naranja y púrpura, que 
parece la cara de un jaguar; por ello, fue llamada por los nahuas oceloxó- 
chitl\ “flor de tigre”. Se trata de una flor tan semejante al jaguar, como la 
orquídea negra con lunares amarillos de los desanas del Amazonas. Ello 
sugiere que el llamado “dios jaguar del inframundo” puede ser más bien 
un chamán transformado en jaguar. 

Pero el jaguar es también símbolo de la fertilidad de la tierra; como 
energía fecundante, está vinculado con el aspecto regenerativo de la na¬ 
turaleza, fungiendo a veces como Señor de los animales.” Y la sak naab , 
que florece sobre el agua y cuyos tallos son muy largos porque arraigan en 

figura divina que se encuentra en la mayoría de las religiones antiguas, como protec¬ 
tora de la naturaleza silvestre: plantas y animales, 
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*4 \M \ks$s\ v*, "a\ \$suú qu? pI jii^uiií. iiii *(mlinlo d«- Im ftiiprríi' ?< 

' v^i t HvihU \lv la tiftlilt" ItOl P**l, I>1 liiml'lrll tjlili iU lil $igflíl<í d* I i4 

del mundo íhKiUMi |uuhinm Id* ntüéhflNi lo* ttlrffivm a* Itálli-m* 
<t4 vigm x IfclíM íj "^ lo* íUilhulu* di- l.i mucin*’’ (Viilvi’ldiS 1004. I - ? 7j. 

mu^Mi ivU I.» pimuni* de HtiUdiiipiil- ihp. -\S) t Mío w » miiImmu 
en ,í-w-w, , tfa v donde el (elluo von la llur iiparive emre 'lio*» A v mi /i>|»iIhm 

símbolo* di imii’ii* o liil'iamuiido (1‘i^ Mj s 
1W iomplejo ximbólhot ¡fi^u<H^oht t rHiHii^>iff(iimiitmlit revela, en (m, 
que asi como el Sol. transfigurado en jaguar, mucre cada día y, debute* de 
su recorrido nocturno por el mundo inferior, i enate tomo Yríx Kin , Sol 
joven i el chamán transfigurado en jaguar ha de morir en el iníramündo 
para renacer sacraIizado. C Jaramente se simboliza aquí un rilo iniciático. 
Y la presencia de la ninfea al laclo del jaguar y del gobernante no sólo se 
debe a que es una planta que Horccc sobre las aguas que conectan con el 
intramundo, sino también a que es una Hor psicoactiva que permite al 
gobernante el éxtasis chamánico, la muerte (simbolizada por el descenso 
al inframimdo) y el renacimiento a una vida sacralizada y a los poderes de 
ascender al cielo y descender al mundo inferior, como el jaguar-Sol. 



199 m 







Cacao: kakaw, pek (maya), kakou, peo (quiche), cacouh, rajaste, pek 
(cakchiquel), kokov, pom (tzotzil) 36 

El cacao fue para los mayas, como entre los nahuas, la planta ceremonial y 
ritual por excelencia de los señores, al lado de la ninfea blanca, los hongos, 
el tabaco y otras plantas psicoactivas. Con el cacao se preparó una de las 
bebidas más importantes por su carácter alimenticio, medico, social, polí¬ 
tico y ritual. Como he descrito en el Capítulo II, “Plantas psicoactivas de 
los señores”, el cacao (Tbeobroma cacao) también es una planta psicoactiva, 
pues contiene teobromina, un estimulante semejante a la nicotina del ta¬ 
baco. Pero además, el cacao fue la base de una bebida no sólo estimulante, 
sino también alucinógena, como lo señalan textualmente las fuentes es¬ 
critas nahuas y pictóricamente múltiples vasijas y vasos mayas del periodo 
Clásico. 

En dichas obras cerámicas se advierte la importancia del cacao para los 
gobernantes, pues múltiples vasos tienen una inscripción con el nombre 
del propietario y textos como: “su vaso para beber jugo de cacao”. Esos 
vasos se han hallado en contextos funerarios, al lado de otras vasijas que 
contenían el alimento que se daba al plxán para su viaje al inframundo. 
Pero además, en las escenas pintadas en los vasos clásicos, donde se repre¬ 
senta al señor en distintas acciones, tanto rituales, como políticas o socia¬ 
les, a la vez aparecen representados los propios vasos, lo que muestra que 
la función de ellos no era sólo funeraria, sino que se empleaban en diversas 
circunstancias de la vida. Por ejemplo, en el vaso MS0607 se representa 


El termino cacao, con sus variantes, se refiere al cacao cultivado: Theobroma cacao , 
en tanto que pek (que también significa “perro”), paraste y pom son términos para el cacao 
silvestre: Tlyeobroma bicolor (M¡chela Graven, comunicación personal). 
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ÍVrw esios» objetos de bario un sólo proporcionan rilmmliiim’ iuliitiihi 
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venuHas, \4úuiu\ pata fumar y hongos, 

Otm ejemplo es un vaso del Río Je la I talón, Dos Pilas (KlV) 1 ), 
MSOhSH, en el que se dibujan vasijas con alonemos. Piviue al nono dmi 
Jo OSU seniíUio el gobernante, una de ellas cunlirnr Umialrs mu salsa, El 
\<tso Glnulruo que so ve sobre el nono loiniene tuca o o alguna lubida 
alcohólica, la cual se almacena en un gran jarro ciurc los dos personajes 
que cslán heme al señor; estos llevan en las manos ramilletes de llores, tjwe 
obviamente no son regalos para el mandatario, sino llores psitoaclivas n 
olorosas» que se agregaban al cacao (1 ig. 45 ). 

Emir dichas llores, William Hdwin Safford, en 1911, identificó a la ore¬ 
juela como Cymbopetalum penduliJlorum\ la halló en Guatemala y Guapas 
para dar buen sabor y olor al chocolate, del mismo modo que se usaba 
entre los nahuas (Rccncs-Rudct, 1994; 78). Estos la llamaban xocbinacaz- 
tliy “flor de oreja”, o teonacaztli . Y sabemos, por los poemas nahuas y otras 
fuentes, que al cacao le añadían también hongos y flores psicoaciivas como 
las llamadas poyonuttli (Hores que narcotizan) y además, flores aromáticas 
como tlilxóchitf “rosa prieta"; meeaxóchitU “flor de mecate”, y yolloxóchitf 
“flor de corazón”; además, agregaban una especie de pimienta. La Relación 
de Tepeaca (Relaciones geográficas del siglo XVI , 5: 254) asienta sobre estas 
flores: “Como comida o bebida de por sí no se tienen por venenosas, pero 
no se toman solas, por no se tener tan buenas, ni del efecto que todas 
juntas”. 

En el norte de la península se han hallado ejemplos de la función aluci- 
nógena de la bebida de cacao: un cuenco labrado de la colección Dumbar- 


a 

Vaso K1599. Archivo Justin Kerr 









FKjUhd -lO 

Cuenco K4331. Archivo Justm Kfirr 


uní O.iks (Coe* 1973; I U12), (K433I) que procede de Yuuifán, lúe tam¬ 
bién un rccipíeme para beber cacao (Fig. 46). Tiene dos figuras humanas 
con tocados de ahaw enjoyado o adornado con flores, que Velásquez lee 
como “Flor blanca ajaiv " (tal vez, ninfea blanca) y, siguiendo a Taube, la 
identifica con el glifo T533, que representa la materia sutil que se externa¬ 
ba en el sueño, en el éxtasis y en la muerte (Velásquez, 2009: 487-310). 3 
En los vasos clásicos esta materia sutil se externa por la coronilla y, en el 
caso de los jaguares, también por la punta de la cola. Corresponde, así, 
al pixán y al ol de los mayas yucatecos, al ch'ulel de tzeltales y tzotziles, y 
entre los nahuas, al tonalli, que son las materias sutiles que se externan en 
el sueño y el éxtasis. 

Continuando con la descripción de la vasija, la figura lleva vainas de ca¬ 
cao rodeando su cuerpo. Había una tercera figura, pero sólo se conserva de 
ella parte del tocado. Las dos están sentadas en tronos tejidos como petate 
y piel de jaguar encima (como los tronos de los gobernantes), y parecen 
representar al mismo personaje, antes y después de beber su cacao adere¬ 
zado con alucinógenos. Los textos dicen que es el dios del maíz, llamado 
Iximte, “árbol de maíz”, pero, según mi opinión, es un gobernante identi¬ 
ficado con dicha deidad. La primera figura está sentada en el trono con el 
ojo semicerrado y señala con un dedo, sin mirarlo, su vaso para el cacao, 
que tiene incisa una cabeza estilizada de serpiente. La segunda continúa 
sobre el trono, pero tendida boca abajo como flotando en agua; tiene el 
ojo muy abierto y una expresión de éxtasis, de haber logrado la “visión”. 
Sobre su trasero se posa una fragata o un cormorán que come una de las 
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v Karl Taube identifica este glifo como exhalación de sustancias etéreas (2003: 419, en 
Velásquez, 2009b: 487). 












semillas o ¡ovas que lleva en el tocado» es decir* que picotea su fuerza aní- 

. , , . . . iji VflStiKI/Zfi A ft-hívo Jusur* r*ff 

mica, hl ave acuauca puede indicar que el cacao que el personaje na bebi¬ 
do \o que el dueño del vaso bebe) (.otilen ía líquido de ti inlea Manea, y que 
el personaje Ilota en el agua del ¡niraiiutndo. 

V como ejemplo del uso del cacao aderezado con flores para bcberlo 
en una ceremonia política, puedo destacar otro vaso, del sitio lk (KI728, 

MSI373), que procede de Motul de San Jóse, Guatemala (Fig. 47). La 
escena se ha interpretado como la recepción por parte de un gobernante 
de Ik\ tal vez K’iních Lamaw Ek\ de un tributo que le entrega un aban 
secundario; bajo el gobernante sentado, en su trono, se ve el vaso para 
cacao que contiene la bebida que se consume durante la ceremonia de 
aceptación, y una vasija con un espejo de obsidiana, símbolo chamánico 
del gobernante; 38 hay un personaje con antorcha y, junto al señor, un per¬ 
sonaje fumando. El fumar tabaco era parte del ritual, como lo sigue siendo 
hasta hoy en los grupos mayas y nahuas. 

Respecto de los datos en los códices, en Madrid , 110a, se ven abejas 
descendentes, sobre las cuales hay plantas; una de ellas tiene flores de va¬ 
rios pétalos y un ave parada encima; la otra es un árbol de cacao. Las 
plantas de cacao se repiten en varias páginas: en 96a, del árbol de cacao, 
en cuya base hay dos cabezas de Chaak, emerge C; frente a él está M soste¬ 
niendo un hongo con el píleo hacia abajo y el dios N portando una vasija 
con hongos; en 96b, mientras el dios D hace un autosacrificio de la lengua 
(que también realizaban los chamanes), otras dos deidades (una es E y la 
otra, el dios N, sobre cuya cabeza hay un ave Moan) surgen de dos árboles 
de cacao unidos en la base (Fig. 48). También en 33c, Chaak está rodeado 
por una planta de cacao que forma un hueco dentro del cual está sentada 
la deidad. Estas figuras expresan claramente que el cacao era una de las 
plantas sagradas del dios de la lluvia. Además, aparecen los dioses M, N y 
C, generalmente asociados con los ritos chamánicos. 

En Dresde , 26c, 27c y 28c, donde se representan los rituales de año 
nuevo, se ve el poste ritual (mencionado por Landa), con manto y ser¬ 
piente, que simboliza alguno de los árboles de los cuatro rumbos; en estas 

*8 y er R¡ vera Dorado, 2004. 
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páginas se llaman yaxam te\ de yax am¡ay¡te\ 4, el árbol verde de la esqui¬ 
na V- 1 de lo alto del mismo sale una planta de cacao, manifestando que la 
bebida se consumía también en esos importantes ritos calendárteos, 

I p. I Oh del Códice Dmde trata de la adivinación con granos de &u 
según Ihompson (1088: 98). Se representan el dios B, sentado, sosteníen 
do una vasija con granos de cacao, y el dios Q, de sacrificio y guerra, por¬ 
tando otra vasija con vainas de cacao. 

Un varias imágenes, las deidades aparecen haciendo acrobacias, suertes 
mágicas para transmutarse en animales, como se destacó antes; de sus pies 
en alto surgen plantas de cacao. 

El cacao en estas y otras pinturas no se limita a su asociación con el dios 
de los mercaderes, dios M (cacao como moneda) que además no era sólo de 
los mercaderes, como he señalado, sino que también está simbolizando su 
uso ritual, y a la luz que nos da la comparación de los códices con las va¬ 
sijas del periodo Clásico y con los poemas nahuas, citados en el Capítulo 
I, podemos inferir que alude a la costumbre de beber cacao mezclado con 
hongos y flores psicoactivas en diversos ritos. 

Todas las pinturas, tanto de vasijas como de códices, que aquí he men¬ 
cionado son claros ejemplos del papel que jugaban las plantas, no sólo el 
maíz (aunque muchas veces ligadas con él) en los ritos mayas, y aunque 
principalmente se representa el cacao, también aparecen otras flores y se¬ 
millas en contextos rituales, lo que las identifica como plantas sagradas. 

“El gran-señor-de-las-dolencias”: mayo noholkík'uts 

El tabaco (llamado may por varios grupos de Chiapas y Guatemala y k’uts 
por los mayas yucatecos), principalmente la Nicotiana rustica , es tal vez 
la planta sagrada más importante en el ritual y en la vida cotidiana de 
los grupos mesoamericanos; forma parte esencial de la parafernalia de los 
chamanes y casi siempre aparece entre las ofrendas a los dioses; combate a 
los animales malignos, como las serpientes y los escorpiones; es el medica¬ 
mento milagroso que cura múltiples males, y además, ayuda y acompaña 
al hombre dándole fortaleza y protección en sus viajes y en los trabajos de 
la vida diaria. 

Velásqucz, comunicación personal. 
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v orno lw dv*M 4 v*uloi el iíiiuii» n.i pUntA UgftiiU de Ui* elunnaiir* i|Hi•* 
kl igvwl \pu* eim* los iuÍhus, euiutitiiUt uno de* lo* ubjeii»* dUtintivm de 
extux hombres; ello explica (4 rcMítwclón de mi Usó, I.ij& ilmniiihc» lo t'ftl 
picaban principalmente en las ceremonias de adivinación; dice buen tes y 
c i u/mam 

Habanle también adoración v ¿urihuí.in dpid.nl .1 l.i yrrb.j rjue IUnid 11 Pi 
ziet, que es el tabaco, con la cual tenían superstición tomándola en humo, 
v* embriagándose con ella hacían la invocación .il demonio para saber las 
cosas futuras v consultarle los megos y pretensiones de otros que se las en¬ 
comendaban; siendo de entender que este olido de agoreros era anexo a los 
sacerdotes de sus endemoniados y aborrecibles ídolos (Fuentes y Guzrnán, 
1881 : 281 ). 

Por esta referencia sabemos que el may se fumaba y se bebía para pro¬ 
piciar el trance extático, a través del cual el chamán ejercía la adivinación, 
y podemos relacionarla con múltiples figuras de los vasos clásicos (K1728, 
K7797, K8793 y K1728) que aparecen fumando en los ritos chamánicos 
y también en ceremonias políticas, como la recepción del tributo que un 
señor secundario presenta al kiihul ahaw. Asimismo, se puede destacar 
el relieve del “Fumador" del Templo de la Cruz en Palenque, el cual se 
ha identificado con el dios L; esta deidad está estrechamente relaciona¬ 
da con los chamanes, como el dios N, pues se vincula con el jaguar y 
muchas veces aparece fumando (Fig. 49); aquí, además, de su tocado de 
plumas cuelga una flor alucinógena, sak naab , por su largo tallo y su aso¬ 
ciación con el inframundo. Frecuentemente se acompaña del ave Moan, 
símbolo también del inframundo, y en el famoso “Vaso de los siete dioses” 
(K2796) aparece en ese sitio, bajo el cocodrilo terrestre, presidiendo una 
reunión de las deidades infraterrestres, sentado sobre un trono cubierto 
con piel de jaguar y fumando su cigarro. 

Y también en los códices encontramos dioses fumadores. En Madrid 
86b y en 87b, E y D, en cuclillas, aparecen fumando; en 88b el dios D 
fuma sentado en un trono con signos cuban , y en 79b, acostados de es¬ 
paldas sobre la tierra, levantando una pierna, D (Itzamná), A (muerte) 
y E (maíz) fuman grandes cigarros (Fig. 50). La postura coincide con la 
adoptada por los chilanes mayas yucatecos para profetizar, según los libros 
de Chilam Bahim, y sugiere el estado de trance extático necesario para la 
adivinación; por ello, las figuras del Madrid representan a los sacerdotes 
de dichas deidades, ya que en el mundo mesoamericano en general los sa¬ 
cerdotes portaban los atavíos de los dioses a los cuales rendían veneración. 

El tabaco se conservaba en ciertos frascos que han sido llamados “vene- 
neros”, pero, según las lecturas epigráficas, se denominaban yotoot umahy , 
w lacasa del tabaco de...” (Velásquez, 2009a). 

Es posible que los cañutos o cigarros que fuman los personajes de los 
vasos para beber cacao contuvieran tabaco mezclado con hongos y otras 
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Figura 49 

Relieve "El Fumador" del Templo 
de la Cruz de Palenque, Chiapas. 

Representa al dios L 
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plantas psicoactivas tostadas y pulverizadas, como flores y liquidámbar, 
ya que los nahuas, como referí en el Capítulo I, acostumbraban fumar 
cañutos que contenían “muchas y diversas maneras de hierbas olorosas, 
molidas y mezcladas unas con otras... rosas de especies aromáticas, del be¬ 
tún llamado chapnpodi , y de hongos, de rosa llamada poyomatli y de otras” 
(Sahagún, 1969: 151). 40 

Además de los ritos chamánicos, algunos ritos del ciclo de vida incluían 
el uso del tabaco, como las ceremonias de pubertad en las que cada mu¬ 
chacho que se iniciaba en la vida adulta y religiosa daba unas fumadas a 
un cigarro, como parte del rito (Thompson, 1975: Cap. A), Ello puede 
significar que estaba ya en aptitud para realizar ceremonias religiosas. 

Otro rito destacado en los textos que incluía tabaco eran los interroga¬ 
torios a que se sometían los candidatos a batabes (gobernadores de sitios 
dependientes de una ciudad más importante) en Yucatán; las fuentes lla¬ 
man a estos exámenes “Lenguaje de Zuyúa”. Asimismo, una de las prue¬ 
bas que pasan en el inframundo los semidioses del Popol Vuh Hunahpú e 
Ixbalanqué consistió en no permitir que se apagaran sus cigarros en toda 
la noche. Estas pruebas, que forman parte de ritos iniciáticos, nos mues¬ 
tran el carácter sagrado del may, como medio de comunicación con las 
deidades. Por ello, era ofrecido a los dioses, al lado del incienso, como 
alimento divino. 

El tabaco se usó también como estimulante, mezclado con cal para ser 
mascado (como se usa en Perú la hoja de la coca). A este preparado los 
nahuas le llamaron tenexyetl y tuvo un uso muy difundido. Se colocaba 
una bola de pasta entre el labio y la encía y ahí se conservaba durante mu¬ 
cho tiempo; según decían, daba fuerza y calmaba la sed. 

Así, el tabaco o may ayudaba y protegía al hombre, al tiempo que le 
abría los caminos para acceder a las realidades sagradas, o sea, le propicia¬ 
ba el trance extático. Pero además, el tabaco era una especie de panacea 
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Recordemos que en la época colonial se denominó “rosas” a la mayoría de las ñores. 








que vutaUá múltiples enlcimcdiuks* nuubién por <4lu era la pUoy por 
íwpIoum dv lov ilumancN, tuya pilnvípal lutuion pauu* liiilur í»í*Im id 
n.nanuemu %fc umU> \livmt»u en »'Spivi.il los de riihicier mágiui. l¿fii;ii 

|w'|M€vl-i\les *•mama* ild «abaco pocImitM señalar la* slgukm*-* unía 
do v» U* pienw* mochil d hhmiiiío! uiiuImi las puadmas de víbora* y 
oUiW .sabandijas venenosas, aplacaba el dolor y quílalu la hinchazón (La* 
C¿SAS« l^ó^'v 1¿*\\ gcttgnifitm drl xigfa XVI , 19H¿ |OHí», I: » i 

V\uaI>A, ¿uLniio. rwiilnli iiiM. líiluv*. convulsiones, niln nnul^ili ^ de lo* 
ojos,, trastorno* ¡wexrhules y nervioso*, enfermedades «le la piel. prohle 
mas urinarios... (Roys, 1931). 

Fu otras fuentes, se dice que cura. asimismo. varias el uses de ftehte, ana 
do en cenizas. Hl jugo del rahacn rojo, el blanco y el negro, sana el asma, 
bebido con i /mm/* (árbol resinoso del que el l) km na no de Matul señala 
dnOjMíx usos vurativOvs), i hile y miel, alivia la viruela y “tura gusanos de 
las mudad. Timado en rl vientre expulsa l«■■■ punfciinfi lnre*r imita. 

Fn Ft riiUéii de los filadas se menciona d tabaco en anadones de di 
versas enfermedades: "frene*! de guacamaya" (entumecimiento)! “frenesí 
errante" (intensas fiebres): "trance erótico" (liebre, habla incoherente, lo 
cura), Son las enfermedades que en maya se denominan turmas o tama - 
eds. lili el “masaje para la placenta” se recita un largo conjuro donde se le 
equipara con el pene que penetra cu las entrañas tic Irzamcab, deidad de 
la tierra, y se le llama I lunac Ah Kinam, “Gran-señor-de-las-dolencias 11 . 
V en el texto para curar quemaduras con fuego se menciona a una deidad 
llamada Ix Muk Yak Kutz, “La que chupa d tabaco", nombre que Thomp¬ 
son traduce como “Señora reforzadora del tabaco”, identificándola con la 
cal {El ritual de los Bacabes : 285, 289, 268, 326, 346, 365, 392, 396, 382; 
Thompson, 1975: 153). 

BEBIDAS ALCOHÓLICAS 

Aparte del uso de hongos, plantas y animales alucinógenos, en las ceremo¬ 
nias chamánicas y otros ritos antiguos fueron muy importantes las bebidas 
alcohólicas, consideradas divinas, como en muchos otros pueblos. 

Las referencias más antiguas se hallan en la cerámica ritual del periodo 
Clásico donde se representa también el uso de bebidas fermentadas. El 
vaso K1092 ilustra un ritual con una bebida alcohólica, que está conte¬ 
nida en un jarro con un signo que se ha leído chij en lenguas cholanas 
y tzeltalanas; este signo puede identificar su contenido con una bebida 
alcohólica. Ahí vemos a algunos hombres en estado de ebriedad (Fig. 51). 
En el vaso K5445 se representa un ritual donde se bebe y se fuma. Se ve 
un jarro con una bebida espumante, que puede ser cacao (por la espuma) 
y un gran vaso conteniendo alguna otra bebida. 

Ya he hablado de la chicha, que se hacía en Guatemala, y del balché, 
que emplearon y emplean los mayas de Yucatán. Esta bebida se hace de 
la corteza del árbol Lonchocarpus longistylus fermentada en aguamiel. Las 
fuentes coloniales mencionan la bebida generalmente por su utilización 
ritual en las ceremonias, donde todos los participantes se embriagaban 
después de los sacrificios a los dioses. Sánchez de Aguilar dice: 
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Figura 51 

Va^o K10<>2 Archivo Justln Kt?r r 
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Para sus litos y ceremonias, beben por voto vino (Balchéj que elaboran 
de la raíz de un árbol especial y de un trigo a propósito: embriagados con 
el y poseídos de lascivia, cometen pecados carnales después de los sacrifi¬ 
cios y libaciones a los ¿dolos. 

...tomaban sus bebidas llamadas Balchc, adoraban a los ¿dolos cri 
sus casas, cavernas y cuevas, los llevaban procesional mente en hombros 
cuino se descubrió en la provincia de Bacalar. 

...donde se hace esie vino ay idolatría oculta (Sámbez de Aguila*. 

lüS3s 20R. 211, 

El autor se refiere a la época colonial, durante la cual la bebida siguió 
vinculada a los ritos indígenas que se realizaban en lugares secretos (casas, 
cavernas y campos). En tiempos prehispánicos, la bebida ritual estaba re¬ 
servada a los sacerdotes y principales, como en el mundo náhuatl; pero 
con la Conquista cambió su carácter sagrado, va que se hizo de uso co¬ 
mún. 

Sin embargo, siguió asociada a los ritos hasta hoy: en la mayoría de las 
ceremonias religiosas indígenas actuales la embriaguez de todos los par¬ 
ticipantes tiene un papel central, incluso a los bebés se les hace ingerir 
alcohol. 

El balcbt\ considerado como un vehículo para la comunicación con lo 
sagrado, formaba parte tanto de las ceremonias públicas como de las pri¬ 
vadas, mientras que los hongos y las plantas alucinógenas parecen haber 
sido usados en los ritos chamánicos privados: las curaciones y consultas 
particulares, como era costumbre entre los nahuas antiguos y como sigue 
ocurriendo hoy en varios grupos mesoamericanos, que emplean funda¬ 
mentalmente hongos, y asimismo, se ingirieron e instilaron en las ceremo¬ 
nias sociales, políticas y extáticas de los gobernantes mayas. 

Las bebidas embriagantes eran fortalecidas con plantas tal vez psicoacti- 
vas. No sabemos a qué planta o semilla se refiera Sánchez de Aguilar cuan¬ 
do dice que le agregaban "un trigo”. Los nahuas hacían un pulque especial 
para las ceremonias llamado “pulque de cinco” o “pulque divino”, al que 
añadían una cierta raíz para fortalecerlo, la ocpahtli o quapatli (Hernán¬ 
dez, 1959: 119; Sánchez de Aguilar, 1953: 212). Y del balché Landa dice 

41 Ver Landa, 1966: 38. 
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V n\\ Mil.- *. on el m**ya hongo* v* pliinr.iH uhu liiógru**. *iii<« 

wmhién animales. como los sapos venenosos. I liornas ( ¡age í Id'ífi), jim 
hahlcmenir refiriéndose a los pokomames, habla ele una bebida llamada 
vhulu que se consumía en las ceremonias religiosas ("idoIdlfUiafi" y 'de 
hechicería', dice, aludiendo tal ve/ a las ceremonias publicas y ¿» los ritos 
chamelicos, rrspcctivamciHe), 1 a chicha se preparaba con jugo de cana 
de azúcar. miel raíces y hojas de tabaco, y otras ratees. Según (¡age, en 
algunas ugiones cebaban de turo un supo vivo, tapaban el recipiente y lo 
dejaban tcimcnuu basta que el sapo se hubiera consumido, La bebida «• 
infería en los ritos y moría un gran número dr personas, particularmente 
cu los sitios donde se incluían los sapos. Kohcrr (-aim.uk afirma que la 
praeriea de preparar chicha sobrevive entre los quichés, y Mario Kuz la ha 
encontrado en muchos grupos, pero no mencionan a los sapos. 4 

Posiblemente esta bebida provenía de la época prehispánica, como el 
uso de los hongos, del matul y de la ninfea blanca o sak tnuib , y tal vez 
esos sapos tenían poderes psicoactivos, porque los del género Bufo , que 
contienen glándulas con bufotenina, sin duda fueron utilizados, según lo 
muestra el hallazgo de numerosos esqueletos de ellos en el área olmeca. 
Hay, además, cerámica maya que parece representar a una especie de ese 
género, llamada Bufo marinus . 

En uno de los hongos de piedra de las tierras altas de Guatemala, a los 
cuales me referí páginas arriba, el hongo emerge de la boca de un gran 
sapo, que se encuentra cabeza abajo. Dicho sapo se ha identificado pre¬ 
cisamente como Bufo marinus , que en muchas partes representa a la tierra 
como la Diosa Madre (Furst, 1980: 149). Y de los nahuas en la época 
colonial se dice que los bultos sagrados contenían, entre otras cosas, sapos 
de piedra. 44 

El sapo alucinógeno también se vinculó con la ninfea blanca por la 
relación de ambos con el agua, que comunica la tierra con el inframundo. 
La significación del sapo está plasmada en los códices, pero los estudiosos, 
principalmente Tozzer y Alien (1910), no distinguen entre la rana y el 
sapo, denominándolos a todos uo y asociándolos con el mes ao menciona¬ 
do por Landa. Las ranas se vinculan estrechamente con Chaak, porque su 
croar llama a la deidad, asociación que pervive hasta hoy y que se puede 
observar en los ritos de Cha’ Chaak realizados en la península de Yuca¬ 
tán. Dobkin menciona varios datos sobre la relación de los sapos con los 
hongos, hallada en sepulturas clásicas, y cita a Rands, 1953 y 1955, a De 
Borhegy, 1961, y a Wasson y Wasson, 1957 (Dobkin, 1974: 147-152). 


Citado por Furst, 1972 (2): 41 y 44. Ruz, comunicación personal. 
13 Ver arriba, la relación hongo-sapo-vulva. 

Ver Capítulo II. 
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sapo con mi diseño parecido a la cara del dku> C di la e palda (que lo \ár.nú 
tica ría como ser sagrado), sosteniendo una vasija ton mano humana y ojo»; 
sobre la cabeza lleva una ninfea que es mordida por un pez, Eme sapo c% 
acompañado por una serpiente tniciátka, ochkan # de cuya* fauces al «crias 
emerge el dios N soplando su caracol, sobre la espalda de un jaguar con el 
glifo solar en el vientre. Iodos los elementos de este vaso muestran el sentido 
chamAnko del sapo. 

Respecto de otros animales psicoactivos, según la Memoria y descripción 
de Líprovincia de la Verapaz , había en la región una miel tóxica, ral vez alu 
cinógcna, pues al hablar de las abejas y avispas, el texro dice: “...otras hay, 
cuya miel trastorna el seso” {Relaciones geográficas del sigla X\-7, 1 9H2 ) UHó, f 
232). 4 ^ Esta miel se hacía probablemente de flores alucinógenas, como las 
Datura y las maravillas, y nos recuerda a las mariposas alucinógenas, que lo 
son por chupar flores de ese tipo, y a las cuales evitan cuidadosamente los 
pájaros, así como a los propios pájaros "aludnógcnos" que mencionan 
los i tahuas (De la Mu/u, IWrt: I). 46 

I.a miel ulucinógena se pintó en el vaso K2942 (deu ñtn Hg, 

algunos personajes portan recipientes con miel y los rodean abejas; uno de 
ellos lleva una abeja en la mano. Sus vestidos rienen manchas como del 
jaguar. 


NARRACIONES PICTÓRICAS DE RITUALES CHAMÁNICOS 
EN LOS VASOS CLÁSICOS 

Múltiples vasos para cacao y otras vasijas del período Clásico no sólo reve¬ 
lan el uso de cacao, hongos, flores y otras plantas, así como animales psi¬ 
coactivos, sino que relatan rituales chamánicos completos acompañados 
del uso de plantas, animales, enemas y bebidas psicoactivas. Daré algunos 
notables ejemplos que aúnan muchos de los elementos chamánicos que he 
destacado. 

Un complejo ritual se dibujó en el vaso K3007 (Fig. 53). Hay persona¬ 
jes aspirando un polvo alucinógeno; otros suben a un árbol con grandes 
flores, que puede ser un arbusto de daturas, con expresiones de éxtasis; un 
hombre está recostado de espaldas con su enema. De una extraña figura 
emerge otro árbol. Y sobre un trono hay dos figuras que miran a los de¬ 
más, y el dios N con su enema, frente a la deidad solar. Abajo, hay un ja¬ 
guar con vasija que contiene cañutos, plantas y hongos, y, finalmente, un 
grupo de músicos acompaña la ceremonia. En la parte superior aparecen 
los wayoob\ loro, roedor, murciélago y ave acuática, y sobre toda la escena 
se extiende la banda astral, que es el cuerpo del Dragón Celeste Nocturno, 
lo que indica que el rito se ejecuta en la noche. 

En el vaso K530 (Fig. 54) se dibujan numerosas imágenes del dios N, 
asistido por mujeres, participando en un ritual chamánico de líquidos alu- 

45 Ver Montero de Miranda, 1955: 346. 

Ver arriba. Capítulo I. 







Figura 53 

Vaso K3007. Archivo Justin Kerr 















i iyura 54 cinógenos (que se ven en vasos), de aspiración de polvo nsicoactivo y de 

Vaso K530. Archivo Justin Kerr , , ti . \ * 

aplicación (Je enemas. El dios N muy frecuentemente aparece vinculado 
con los iíios diamánteos o vomitado por la serpiente ochkan , igual que los 
chamanes, y en este vaso, en particular, él mismo ejecuta los ritos, lo cual 
parece confirmar que fue o la deidad de los chamanes, o la de las plantas 
alucinngenas, las cuales pertenecen al mundo de la naturaleza siJvesrfc que 
el preside, o bien, ambas cosas. Aquí, dos de sus figuras están sentadas fren¬ 
te a vasijas con su enema sobre ellas. N se muestra sentado mirando hacia 
una deidad, tal vez Chaak, que fue otro dios de esas plantas; éste lleva laldi- 
lla de piel de jaguar y levanta la mano izquierda; está sentado dentro de una 
especie de trono formado por una planta con grandes flores, sobre la cual 
se posa un ave Moan, símbolo nocturno y de ¡nframundo. Otras figuras 
semejantes llevan una especie de hongos o botones de flores en las manos y 
sobre la cabeza. Destaca una imagen de N aspirando un polvo psicoactivo 
frente a una mujer que sostiene un espejo en el que el dios realiza la viden¬ 
cia; en esta figura es obvio, tanto el significado del espejo como el consu¬ 
mo de alucinógenos, y en todo el vaso se confirma el papel que juegan las 
mujeres como asistentes en las prácticas chamánicas, del mismo modo que 
en muchos otros vasos, en los dinteles de iniciación chamánica de Yaxchi- 
lán, en varias imágenes de los códices y entre grupos indígenas actuales, 
como los nahuas y los mazatecos. (Un vaso muy parecido es el K8763.) 

Extraordinario es el K1490 (Fig. 55) que reúne múltiples símbolos cha- 
mánicos. Hay personajes fumando, con grandes hongos dibujados sobre 
sus túnicas. Otro personaje lleva capa de plumas, cuchillo y paños en las 
manos; porta collar de ojos y no tiene cabeza. Un hombre pintado de 
negro, lleva cabeza sangrante en la mano. Sobre los personajes se ven sus 
wayoob : jaguar, conejo, hombre-murciélago (o mariposa nocturna). Hay 
un esqueleto con un gran bastón y otra cabeza decapitada en la mano. Se 
ve un chamán transmutado en perro peludo en posición erecta» que lleva 
un cuchillo en la mano y capa roja. Sobre él vuela un way con cabeza de 
calavera y alas; de su boca surgen fiamas y humo. 

En un vaso estilo Holmul del área de Naranjo, K517, MS0038 (Fig. 
56), vemos a señores con tocados de flores e inmensos adornos en la espal- 





f iyurn *j*y 

Va%o K149O Archiva Ju*i*n K«ff 



da con plumas y figuras de dioses que se han interpretado como el dios del 
maíz, porque en textos glíficos de otros vasos se representa ese tema, como 
el vaso K633; según los textos de este vaso esos personajes son Ixiim Wak 
Chan Nal, que asciende a Calakmul, Ixiim Wak Chuwn Nal, que asciende 
a Machaquilá, e Ixiim Wak Hix Nal, que asciende a Dos Pilas (Velásquez, 
comunicación personal). Pero esos personajes, en mi opinión, pueden ser 


Figura 56 

Vaso K517. Archivo Justm Kerr 
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gobernantes ulnililiindíw con dicha deidad iuttna *r ¿pfezte wttthn 
«Hr*w nbni* RhiMÍtaOl a jmii» |ilrh I \ay jaquiría» figurilla* butú*tt¿* m 
nul tic dialogar con ello*, alguna* di' las tríales llevo» hu * \ f m 
Y en el KSJSfi, MSI 127» del mismo sitio, d chamán mira h d r mmi 
obviamente dialogando ron él. 

Estos vasos parecen tiaras ilustraciones de algunas refe retida cr$c?iu 
sobre los nahuas acerca de la ingestión de plantas psicoactlva*; lm dula* 
asieiiran que dichas plantas se manifiestan en forma de enanos o pequeñas 
liguras Ilum inas, las cuales revelan al chamán aquéllo que se \ru pteguma 
Freidel, Schclc y Parker (1993: 274-286) asociaron estas escenas con el tema 
de la danza chamaluca de renacimiento, lo que apoya mi interpretación. 

Tal vez los enanos representados frecuentemente al lado de los gober- 
natucs no sólo significaban seres anormales para su servicio y diversión, 
pues nunca aparecen como bufones. Delvendahl (2005: 288-295) lia rea¬ 
lizado un interesante análisis de estos enanos, mostrando su carácter de se 
res sagrados que se vinculan con los dioses, cuino d dio» del maíz, y con 
los IVuabes, como sostened o re* dd ciclo, así tomo au íntima relación 
con los gobernantes en eventos rituales. 

Representaciones con los elementos chamán icos que he mencionado 

se encuentran, asimismo, en K633, K718, K744, K77I, K792, K927, 
K928, K1003» K1152, K1230, K1250, K1379, K1380, K1384. KI442, 
en otros varios recipientes cerámicos. 

Y una de las narraciones pictóricas de ritos chamán icos rrm importan 
tes, que integra ritos sacrificiales y de transmutación, a través de la instila 
ción anal de algún líquido psicoaaivo, preparado tal vez con hongos, nin 
fea blanca, tabaco y otras plantas, o bien con alguna bebida alcohólica, o 
todo ello, es la que se dibujó en una vasija del Fetén central (K3395). que 
se encuentra en el Museo Popol Vuh de Guatemala (Fig. 57). Es una de las 
más detalladas descripciones de un ritual de autosacrificio sangriento, de 
búsqueda de visión y de transformación chamánica, que se realizaron en 
esa región. En la pintura hay una secuencia de figuras ejecutando el rito, 
que describiré en seguida: 4 

El personaje 1, sentado en un trono formado por fémures humanos, 
es un búho way con ojos de la muerte sobre el dorso y en el pico; según 
Grube y Nahm (1994: 703) parece ser el way llamado kuy> “buho”, que 
aparece en otros vasos. 

El personaje 2 es una mujer, con la bufanda del jaguar, que sostiene a 
un niño desnudo, recostado sobre un espejo, instrumento chamánico de 
adivinación. Le muestra al chamán, en el espejo, su aspecto de niño recién 
nacido, después de la muerte iniciática. En esta vasija, de nuevo aparecen 
las mujeres colaborando en los ritos iniciáticos de los chamanes-gobernan¬ 
tes. Su nombre no se ha descifrado. 

El personaje 3 es el dios N (deidad de los chamanes) como figura hu¬ 
mana esquelética, pero de vientre abultado (como si se hubiera aplicado 
un enema, tal como se muestra en otras imágenes de hombres y anima- 

<i/ Las descripciones iconográficas y las interpretaciones son mías; las lecturas de los 
textos son de los aurores citados, y me fueron proporcionadas por Erik Velásquez. 
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les, en K927); esta danzando con las manos sobre la cabeza, en proceso Figura 57 

. c . i . . . ~ . xii Vaso K3395. Archivo Justin Kerr 

de transfiguración; solo le quedan pies y manos con piel. Grube y Nahm 
(1994: 706) leen su nombre como Chan Ut..., “rostro de serpiente’. 

La figura 4 es un way jaguar con ninfea sobre la cabeza y el glifo T533 
(fuerza anímica, ol , espíritu externado); lleva bufanda y ejecuta una pirue¬ 
ta mágica, o es el chamán que después de la pirueta se ha transmutado en 
jaguar, sobre un trono de fémures humanos. Su nombre es leído por Gru- 
be y Nahm como Saw Hix . “Jaguar ¿?” (1994: 691). 

El personaje 3 es una figura humana en cuclillas que extiende detrás 
de su espalda un manto negro con huesos cruzados y grandes flores; en su 
mano derecha sostiene una vasija con una vaina de cacao, y su taparrabos 
se une a un líquido que se vacía de dos jarros, a los lados de la figura 6. Su 
nombre ha sido leído por Zender (2004) como Jaatz’oon Ahkan, “dios A, 
que golpea”.^ 8 

La figura 6 representa a un hombre autodecapitándose con un hacha 
mientras baila. A sus lados se vacía un líquido de dos jarras. Grube y 
Nahm (1994: 708) lo identifican como Ch’akba Ahkan o “dios A de la 
decapitación”. 

El personaje 7 es una mujer que sostiene un mástil en el que está en¬ 
caramado un jaguarcillo way con ninfea en la cabeza y glifo T533 en la 

La palabra ahkan significa “grito, gemido” o “lamento de un moribundo al tiempo 
de expirar". 
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puma «Ir l¡i iTolti rila lk*vsi un rm-uln «Jr rAw/x i\e \mMf um toiftfe# y ^ 
I uil 4 tula del ¡.igual* lil nombre se luí ldd« ecunn lailfre* I h* <? "jaguar «M 
agüero", o Labre' 11 ix uwhay LJhxic ulmuu "jaguar dd Árbol del Agu^io 
d mihyk del señor de Uxhte ” (Stuart, 2005; 165). 

El personaje 8 es un hombre terminando su transmutación en jaguar 
a través de una danza y un enema alucinógcno; ton la mano derecha ww 
time la perilla del enema, mientras que en la izquierda lleva la vasija q m 
enmenia el líquido que se lia aplicado. Sobre el esqueleto tiene ya la cabe 
/.a, con glifo T533 saliendo de la ninfea; patas y garras, así aunó piel de 
jaguar en los ceñios y las rodillas. En brazos y piernas se aprecia todavía 
parte del esqueleto humano que va perdiendo la forma de hombre para 
adquirir la de jaguar. De mi nombre sólo se ha leído ... I lix, o sea, 
Jaguar” (Stuart, 2005: 163). 

Finalmente, la figura 9 es un rostro humano dentro de un óvalo. Se ha 
leído como FVal.in Winik, "I lumbre en rl huiro" ((nube y Nabftu 1994 
711), FJ óvalo puede representar encerramiento extático, como algunas 
figuras de los códices, que se mencionaron arriba. 

Todas las escenas de este extraordinario cuenco comprueban, sin lugar 
a dudas, la existencia de rituales chamánicos, tanto iniciáticos, como de 
transmutación en animales, así como el uso de sustancias ps i coactivas en 
ellos, durante el periodo Clásico en el área maya. Cada texto incluye el 
glifo way> lo cual no sólo se refiere al proceso de transfiguración que se 
relata y a los wayoob representados, sino también al sueño o visión cha- 
mánica, al exlernamiento del espíritu logrado con sustancias psicoaciivas. 
Las imágenes muestran también la relación de estos rituales con el au- 
tosacrificio sangriento, cuya máxima expresión es la autodecapiración. 49 
Este autosacrificio (que en la realidad es imposible) va más allá de los ritos 
de autosacrificio que realizaban los chamanes entre sus prácticas ascéticas, 
está simbolizando la ofrenda de la propia vida a las deidades, como el acto 
supremo de entrega de los hombres a los dioses, o bien, la descuartíza- 
ción iniciática de los chamanes. Por eso dice Reents-Budet, atinadamente, 
que “no son escenas del inframundo, sino eventos históricos numinosos” 
(Reents-Budet, 1994: 272). Las figuras esqueléticas expresan, a mi manera 
de ver, como señalé arriba, la transmutación chamánica y los ricos ini- 
ciáticos de muerte y renacimiento, no aluden propiamente a las deidades 
de la muerte. Dice Vitebsky que “la iniciación chamánica suele suponer 
una enfermedad inicial, la experiencia de ser desmembrado o reducido a 
esqueleto, el uso de numerosos espíritus ayudantes y el matrimonio con 
una esposa espiritual” (1995: 46) que en el caso de los mayas es el espejo 
o el cuarzo hialino. Y el jaguar, que aparece no sólo aquí, sino en múlti¬ 
ples obras más, no era para los antiguos mayas un ser maléfico, sino un 
ser sagrado, el principal alter ego de los chamanes poderosos (los gober¬ 
nantes) y encarnación del Sol, con el que ellos se identificaban; un rasgo 
característico del chamanismo, tanto maya como amazónico, es la estrecha 


Entre los magníficos textiles de Paracas, hay algunos que muestran ese mismo sacrifi¬ 
cio, en el contexto de rituales chamánicos. 
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Intimo i\\w \\y\n\ los maya* ih.uiaU**» Iíiiiim la iidiiiligurii» ión vn ¡mi 
mal o>nw los sin ululo* humanos (csiepfn el de Jt^tís) *í mjm ¿JiabóliuM, 
|*m\jur desde la época colonial, y por ohvia inlluenei.i crimiaua, lo* musí 
deraron manifestaciones demoníacas, parte de la brujería maléfica, como 
he reiterado a lo largo de este libro. Pero interpretar así las pimuras clásicas 
en cerámica no resulta de un análisis comparativo riguroso, sino ijue es 
una clara transpolación que ignora el contexto histórico. 

Inn lo anterior no quiero decir que no existieran prácticas maléficas de 
Ion antiguos cliam.mrs, pues éstos podían utilizar sus poderes sobrenatura 
les pata el bien o para el mal, como se registra en las fuentes coloniales y se 
encuentra en los grupos actuales. Y en los propios recipientes clásicos pu 
dieron haberse también representado escenas de un daño enviado a algún 
enemigo a través del alter ego animal, como señalé antes. Pero me parece 
más verosímil que si los líquidos psicoactivos eran bebidos o instilados 
rectalmente, y los polvos aspirados por la nariz o fumados por los señores, 
los efectos de dichas plantas, que les permitían la transmutación chamáni- 
ca, se representaran en sus propios vasos, que lo acompañarían en su viaje 
ultraterreno. 

Y en este cuenco, como en muchas otras vasijas, se confirma también la 
aplicación de los alucinógenos o bebidas embriagantes a través de enemas, 
que aparecen representados en múltiples obras, como las subrayadas por 
Peter Furst desde 1976 (1980: 61-65). Es obvio que los enemas eran de 
sustancias psicoactivas, pues si hubieran tenido otra finalidad, por ejem¬ 
plo, curativa, no se hubieran representado en vasijas rituales, que escenifi¬ 
ca a su vez un ritual chamánico. 

Es muy posible que las plantas psicoactivas, en especial la sak naab o 
ninfea blanca y los hongos, resultaran a veces insoportables para el estó¬ 
mago, como ocurre en la actualidad; tal vez por eso quien los ingería, vo¬ 
mitaba, como se pinta en el vaso K6020. El vómito, que lleva la sustancia 
sagrada, es recogido por una deidad de la muerte, y el personaje es ayu¬ 
dado por una mujer, como ocurría, y ocurre, en los ritos de ingestión de 
psicotrópicos. Bajo la silla en la que el personaje está sentado se ve una 
vasija con hongos. E incluso, ya transmutado en jaguar, el chamán vomita 
en un jarro (K3312); lleva su ninfea sobre la cabeza y lo acompañan otros 
chamanes transmutados, uno de los cuales tiene el ojo proyectado hacia 
afuera, lo que muestra su capacidad de visión (Fig. 58). Y tal vez por esa 
intolerancia, preferían aplicar las plantas sagradas a través de los enemas, 
también ayudados por mujeres. En el vaso K1550 vemos, incluso, grandes 
recipientes apilados conteniendo el líquido alucinógeno; al personaje re¬ 
costado exhalando volutas por la boca, símbolo de la separación del espí¬ 
ritu, a una mujer aplicando el enema y en lo alto, un par de zopilotes rey, 
wayoob o alteri ego del gobernante (De la Garza, 1995: 81-82) (Fig. 59). 


50 Ver Reichel-Dolmatoflf, 1978, y Vitebsky, 2006: 46. 


Enture 



En los vasos de l.i colección Kerr he hallado alrededor de 30 ejemplo» 
más de imágenes de enemas, iodos ellos en cünícxíos rímale*; pe mona 
jes que se aplican los enemas (K5067), enemas asociado* ton el jaguar 
(K 1073). con el dios N (K7I S2), mn Chaak o con el dio* de la muerte; 
aplicación de enemas acompañados por mujeres (KIKWJ); personajes pre¬ 
parando el líquido (K5172); personajes haciendo acrobacias al lado de los 
enemas (K1381) e individuos transmutándose en animales (K774), entre 
otros, lodos estos contextos se relacionan con el chamanismo prchispánico. 

Figura 59 

Vaso K1550. Archivo Justin Kerr 










h*>Í<v\ n'v vtaHVv que l\C destituido «tiñe l'lillllih v ■lllllllilli'lt p*)ii o,ii livott 
pe imite» afumar mu- los chamanes maya* do las distinta* ii'ploms del 
a«ea. v desde el IVvlasico hasta l.i época colonial, conocieron y mllí/iirnn 
planta* v animales alucinogenos, asi como orno planta* sagrada» en n 
practicas rituales y curativas. 1 Vspués de la t onqulsia no desaparecieron 
el uso ritu.il de alucinógenos y los ritos chamánitos cu el área maya, como 
tampoco ocurrió entre los naluias. lio primer lugar, poique liay múltiples 
referencias en documentos coloniales sobre esa práctica religiosa, ya consi¬ 
derada "demoníaca*. V también por la notable continuidad de esos ritos y 
esos especialistas rituales que en la actualidad se distinguen en las comuni¬ 
dades indígenas, obviamente resignificados. 


IV. MAYAS ACTUALES 


SOBRE LAS MATERIAS SUTILES DEL SER HUMANO 

Vuelvo aquí a las ideas mayas acerca de lo que nosotros llamamos “es¬ 
píritu" o “alma", que en mi opinión son materias sutiles, invisibles e in¬ 
tangibles, con el fin de entender un poco mejor las ideas sobre los éxtasis 
chamán icos y sobre los sueños entre los mayas actuales. 1 

Los grupos mayas viven con un complejo grupo de malcrías sutiles que 
rigen toda la existencia y que se ubican en distintas partes del cuerpo. Para 
los mayas yucatecos, los principios vitales son el pixdn , el óol y el kinam. 
El pixdn es la fuerza vital que reside en la mollera, es el “alma” inmortal, 
que reencarna después de la muerte y se nutre del sabor de los alimentos 
(como los dioses). El pixdn parece corresponder al tonalli de los nahuas, 
dado que se localiza en la mollera. El óol es el “soplo de vida” o “aire de 
vida” que se obtiene con la respiración; según Hirose, es a esta materia 
sutil a la que afectan los “malos aires” y es la que sale del cuerpo durante 
el sueño. El kinam es el calor que tiene una persona; queda en su ropa 
interior, en su reloj, etc., y a través de estos objetos se puede realizar la 
curación a distancia. El k'aivil es una energía ancestral heredada, una es¬ 
pecie de espíritu de linaje. F.I íik es el aliento, soplo o espíritu. El way es el 
iilter ego animal (Hirose, 2008: 85-88). Es posible que el óol , el kinam y 
el k'awil de los mayas yucatecos formen parte del pixdn y correspondan al 
ch'ulel de los tzeltales y tzotziles, pues el ctiulel se subdivide en varias par¬ 
tes, una de las cuales, incluso, es el alter ego animal. 

Para estos pueblos mayances de los altos de Chiapas, así como los de 
otras regiones del área maya, entre los que se cuentan los quichés y los 
mames de Guatemala, así como los chortís de Honduras, el ser humano 
también se compone de cuerpo visible y palpable, y un conjunto de mate¬ 
rias sutiles, invisibles e impalpables; éstas reciben diversos nombres, como 
ch'ulel (tzeltales y tzotziles), palabra que puede traducirse como “lo otro 
del cuerpo”, pues chut significa “sin sustancia tangible”. A su vez, el ch'ulel 
incluye tres clases de seres o manifestaciones, como lo descubrió Pitarch 
entre los tzeltales de Cancuc: el mutil otan o “ave del corazón”, ser dimi¬ 
nuto parecido a una gallina en las mujeres y a un gallo en los hombres, o 
a una paloma, que reside en el corazón (quizá equivalente del óol maya 
yucateco); el battzil ch'ulel o “genuino ch'ulel ”, que también habita en el 


1 Ver Introducción. Para evitar el uso de los distintos nombres que en lenguas mayances 
se dan a las materias sutiles del ser humano, en este capítulo usare los términos tzeltales y 
tzotziles, asi como mayas yucarccos, de ch'ulel o pixdn para referirme a la materia sutil que 
reside en el cuerpo humano y que se separa de él durante el sueño y el éxtasis, y los térmi¬ 
nos lab. wayjelo way para designar a la materia sutil que se proyecta en un animal. 


Corazón* v los lah n uwyjflsfik que ic ubican tamo en el corazón coimi en 
un animal silvestre o un fenómeno natural (Pitarch, 19%: 32), 

EL "AVE DEL CORAZÓN" 

El ‘ave del corazón” mantiene la vida del mismo, y por lamo, la dd cuer¬ 
po; no se relaciona con el carácter, la sensibilidad o la conciencia indiví 
dual, sino que nada más es responsable de las palpitaciones (tal vez asocia¬ 
das al aleteo de un ave); se concibe como un ser asustadizo y atolondrado, 
susceptible de ser engañado con facilidad. Cuando el cuerpo muere, el ave 
es liberada hacia el mundo, donde pronto perecerá. La amenazan varios 
peligros, como ser comida por un hombre maléfico llamado palé (padre); 
se trata del sacerdote católico. P,sre cania o silba cerca de la persona una 
melodía que seduce al ave, la cual escapa por la boca o por la coronilla y, 
ya fuera del cuerpo, es atrapada por el palé , quien la lanza cuatro veces al 
aire hasta que se hace del tamaño de una gallina normal; entonces la coci¬ 
na y la come. A partir de que el ave sale del cuerpo, la persona %c enferma 
con un fuerte dolor en el pecho y se va agravando hasta que el palé le pone 
sal al guiso, lo que ocasiona que en ese momento la persona muera. Para 
curar la enfermedad denominada “pérdida del ave”, los chamanes tienen 
muy poco tiempo, y además los palé no aceptan gallinas comunes a cam¬ 
bio de la del corazón (Pitarch, 1996: 32). 

Este concepto parece referirse al de muerte o salida del espíritu y coin¬ 
cide notablemente con la representación en las inscripciones prehispáni¬ 
cas de un glifo en forma de ala (176) sobre otro con aspecto de concha 
(T575). Velásquez, en su análisis de este signo (2009b: 480), concluye: 

Esta idea es consistente con las nociones mesoamericanas sobre la partida 
del espíritu, que algunas veces era concebida como un pájaro que abandona 
el pecho humano en medio de un dolor intenso... así que muy probable¬ 
mente el logograma K’A\ perderse' o acabarse', se originó a finales del 
siglo tv como un rcanálisis del ala extendida del ave, usada en el contexto 
especial de las expresiones de muerte. 

Entre los tzeltales de hoy la muerte se da cuando cesan los aleteos del 
“ave del corazón , que indican que ella ha salido del cuerpo, es decir, cuan¬ 
do el corazón detiene sus latidos y el ctiulel abandona el cuerpo por la boca. 
Fray Francisco Ximénez (1967, Vol. I: 100) da a conocer en la época co¬ 
lonial que al moribundo le ponían una cuenta de jade en la boca “para 
que recibiese su ánima”; el jade alude.a la inmortalidad del espíritu, por su 
fuerza y perennidad, así como por su color que simboliza agua, lo precioso. 
Coincidiendo con la referencia de Ximénez, en sepulturas prehispánicas se 
han hallado cuentas de jade dentro de la boca del esqueleto. Esta creencia, 
así, parece haber estado viva en varios momentos de la historia maya. 

EL BAT'TZ'IL CH'ULEL 

Entre los tzeltales de Cancuc, el battzil ch'ulel también reside en el co¬ 
razón y es la parte esencial de la vida. En él se asientan la memoria, los 



\numurmuv v las rmoOlum 1 *; ex rrx|muxable ¡iximixino de |m siirlinn y drl 
lottiHiafcX Su iiN|H\ Im ’Tútvu ex niiUú Ki xnmlmi del enelpn (Pif¡m li, I99fj 
i V cmv mudu. itMlvxpuntlF .ti fotht/li ile lti* ii.ilm.ta, que en 1-4 jetua 
nuau o dinuinliudu l.tuihicn Mniihi . 1 ”. El xct icspmixahl.c Uc los aucftm 
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paChto* I Os uunilcx comparten la idea, rl eh'hM ex el "cxpíiiiu que rcn.ii le 
en el cuerpo humano. Según Vogr (1979: 37). es un alma innata personal, 
ubicada en la sangre y en el ema^ón de cada persona. 

El ch'ulel corresponde a lo que los chortís llaman mein % el carácter esen¬ 
cial o espíritu vital de seres humanos, animales y plantas, y man es tam¬ 
bién su manifestación visible, la "sombra" (Wisdom, 1961: 453). El mein 
sale del cuerpo durante el sueño y. si se sueña que se está ton otras pcrxo 
ñas, es porque realmente el espíritu se reunió con los de otros (Wisdom, 
1 % 1 : 433 ). 

1 os jaral tecos llaman spishm (término que parece corresponder al pixtht 
de In* ni .1 vas. yiu-uircofi) a la materia sutil que sale del cuerpo durante el 
sueño, v los mames de lxtahuacán lo denominan sheubaj . Estos últimos 
dicen que el sheubaj reside en el corazón o tarima (Ruy, notas de trabajo de 
campo). Eos quichés tienen una idea suigeneris: hablan de dos "espíritus*: 
uno que reside en la parte frontal del cuerpo, el jalajmac, que conoce el 
pecado y la tentación, y el otro que se ubica en la parte posterior, el chaje- 
nel, y que es un espíritu guardián. El jalajmac es el que viaja al mundo de 
los sueños, mientras que el chajenel se queda cuidando al cuerpo dormido. 
Si éste deja su puesto, el jalajmac se puede quedar para siempre en las 
regiones de los sueños (MacLean, 1984: 399). Por su parte, los tojolaba- 
les llaman al espíritu altzíh se registran asimismo los términos kaltziltik , 
jkujoltik , como alma, e ik' ason, como espíritu (Lenkersdorf, 2001). 

Así, en los sueños, el ch'ulel o “sombra” se separa normalmente del cuer¬ 
po, y también puede desprenderse por un sobresalto, un esfuerzo o un 
“mal echado”; en momentos de gran excitación, tales como el orgasmo o 
un fuerte susto (Vogt, 1979: 38). Pero hay hombres poderosos, los cha¬ 
manes, que pueden externar voluntariamente su ch'ulel en el estado de 
vigilia, gracias a diversas prácticas ascéticas y a las sustancias psicoactivas, 
y lo hacen para comunicarse con los seres sagrados y para curar y adivinar. 

En todos los casos es muy peligrosa la salida de esa materia sutil. Los 
tzotziles creen que al mismo tiempo que el chulel abandona el cuerpo du¬ 
rante el sueño, su wdyjel o alter ego animal sale de la montaña sagrada don¬ 
de reside al cuidado de los dioses ancestrales, y vaga por los alrededores 
abandonando su seguridad; ambos pueden entonces encontrar espíritus 
malignos que los dañen. Los sueños en los que aparecen personas son ex¬ 
periencias del ctiuleL mientras que aquellos que incluyen animales son las 
del alter ego (Holland, 1978: 165). Para los tzeltales de Cancuc, la ausen¬ 
cia prolongada del ch'ulel produce desánimo, pérdida del apetito y de la 
energía; hace que “se diluya la sangre”. El chulel fuera del cuerpo puede ser 
apresado por un ser maléfico y colocado dentro de la tierra, en los brotes 
de las copas de los árboles, dentro de una roca, en uno de los cascabeles de 
una serpiente, en el nicho superior de la fachada de la iglesia y otros sor¬ 
prendentes lugares. También puede ser devorado o vendido para trabajar 


vn el í inri luí dr la lima mu tu tm/l) u sUvmm d* Un tefutf tfe 
na. I\lr.l KYUpmr d ttititil vendklri, la per* jflá debe ¿ av»í »u luryti ittttu* 
a un manantial e introducir en él una ofrenda al Señor de la montana, 
consistente en una botella de (.oca Cola o de Pepsí Col», un paquete de 
cigarros Montana o Ma.rlboro, cerillos, velas y unas gotas de *u propia san¬ 
gre extraída de la lengua o los muslos (Pitarth, 1996: 49-50); esto último 
es una peí vivencia del antiguo autosacrifício que se ofrecía cotidianamente 
a los dioses. 

I lay distinras ideas sobre iu;índo se unen el cuerpo y el ctiuld: para los 
tzotziles es colocado en el embrión por los dioses ancestrales, y es eterno e 
indestructible, aunque se divide en trece partes (Vogt, 1979: 37). Para los 
tzeltales, el ctitih'l entra en el feto cuando este empieza a moverse, y para 
los mames, el sheubaj se ubica en el cuerpo en el momento en que el niño 
nace, pues mientras es feto vive del espíritu de su madre (Ruz, notas de 
campo). 

Y respecto de la muerte, los rzorziles creen que el ctiuld se desprende 
durante la agonía y va al chulelal , región de los chuleletik de los muertos, 
llamado k'atinbak , que se halla en el interior de la tierra. Dicen que queda 
asociado a la tumba el mismo número de años que ocupó el cuerpo, y que 
algunos días después de la muerte, antes de ir al tiatinbak> vaga cerca de 
su casa tratando de inducir a algunos seres queridos a que lo acompañen. 
Luego de permanecer un tiempo en el grupo de almas innatas que están 
al lado de los dioses ancestrales, puede ser implantado en otro embrión 
(Vogt, 1979: 37-8). Según los tojolabales, el muerto puede “heredar” su 
ctiuld a uno de sus descendientes, al que llaman jelol o “remplazo”; los 
tzotziles, que comparten la idea, lo denominan k'elol (Ruz, comunicación 
personal). Y los ixiles ponen al niño un nombre ixil de la generación de los 
abuelos, incluyendo tías abuelas y tíos abuelos, porque el niño es el “rem¬ 
plazo" de la persona cuyo nombre lleva; esto puede significar también que 
heredará su ctiulel (Colby y Colby, 1986: 67). Para los tzeltales de Cancuc, 
los chuleletik van a distintos lugares, de acuerdo con la forma de muerte, 
como se creía en la época prehispánica. Los ahogados se introducen al 
interior de la tierra en el mismo sitio donde murieron y van a servir como 
mozos a los Señores de la montaña. Los asesinados y los suicidas suben al 
cielo y caminan ¡unto al Sol; en la época prehispánica quienes subían a 
acompañar al Sol eran los sacrificados, los muertos en guerra y las mujeres 
fallecidas en el parto; en ambos casos, eran quienes sufrían una muerte 
violenta. Los niños que mueren sin haber pronunciado ninguna palabra, o 
sea, que no han cometido falta, pasan un tiempo en un lugar suspendido 
entre el cielo y la tierra, llamado rapicha (trapiche), aguardando a que haya 
una mujer disponible para ser impulsados desde los rodillos del instru¬ 
mento hacia el vientre y volver a nacer. En estos casos, la muerte prematu¬ 
ra se repite y hasta la quinta vuelta podrán crecer normalmente (Pitarch, 
1996: 54). Ello es expresión del alto índice de mortalidad de los niños que 
se da en las comunidades indígenas. Y entre los quichés, el jalajmac va 
al sitio donde reposan los antepasados para toda la eternidad, cuando el 
cuerpo muere (MacLean, 1984: 399). 
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l íMWUv\ «*n los íiA. iVm exíMen uipfcsetife*, por dciillu .mí (tumo *rñaU 
ftumhK un animal silvcsirr. No pualt n lab lo*, anímale* de Un 
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armadillos* los sapos v las ranas, asi como oíros animales «pie habitan en 
las montanas. 

El llamado wayjel o mytjel por los izotziles (( limeras y Gómez San 
ti*) v «wy por Kw mayas yucatecos, es un alter rgn /nnmnrfo di? cada indi 
vidito en el que habita parte de su espíritu, por lo que el hombre está liga 
do a su animal desde el momento de su nacimiento hasta el de su muerte, 
v los males que ocurren a uno acontecen también al otro. El hombre casi 
nunca sabe cuál es su animal y éste tampoco sabe que es lab, pero hay ca¬ 
sos en que el hombre llega a identificar a su lab y logra comunicarse con 
el de noche en sitios sagrados especiales mareados con cruces, como la en 
itada a un manantial o a una cueva y un cruce de caminos, y ahí indica n 
su animal cómo cuidarse para salvar la vida de ambos (Pitarch, 1996: 58). 

Varios otros grupos denominan ‘nagual” a la proyección del espíritu 
en un animal, por influencia de los frailes durante la Colonia, quienes 
confundieron el alter ego /.oomorfo de cualquier persona con el animal en 
que el nagual, ya considerado como brujo, puede transformarse, aunque 
(con base en la comparación de todos los datos) pienso que este animal 
es fundamentalmente uno de sus alter ego , lo cual explicaría la confusión. 

El wayjel es mortal y su muerte trae consigo la del cuerpo, por lo que 
la vida depende de la suerte de aquél. Por ubicarse en un animal silvestre, 
el wayjel es ajeno a la vida socializada del hombre; representa la parte in¬ 
consciente, irracional y pulsional del ser humano, por lo que su sitio es el 
ámbito de la naturaleza salvaje, donde debe ser controlado por los dioses 
ancestrales. Jacinto Arias, de San Pedro Chenalhó, afirmó: 

El asiento del ch’ulel es el cuerpo humano entero; el del wayjel, un animal 

de la selva (Guitcras, 1965: 240). 

Ello parece significar que no se trata de una materia sutil que puede 
salirse a voluntad del cuerpo humano para ubicarse en el de un animal (lo 
cual sólo es facultad de los chamanes o naguales), sino de una parte incor¬ 
pórea del ser humano que habita permanentemente en un animal. Así, 
cada hombre es un ser doble, humano y animal, y la parte animal deter¬ 
mina la personalidad: si el animal es tímido, así será el hombre; si es feroz 
e inteligente, éstas serán las cualidades del ser humano. Entre los quichés, 
quienes llaman “nagual" a este alter ego zoomorfo, se define como un ani¬ 
mal salvaje o un ídolo de piedra que está enterrado; es quien determina 
la personalidad del hombre, así como su destino (Bunzel, 1981: 330-1). 
Y los mames de Santiago Chimaltenango le llaman tkelel y dicen que es 
un animal o fenómeno natural que Dios da a cada hombre cuando nace y 
que nadie sabe nunca cuál es (Wagley, 1977: 201-202). Aquí se introduce 


I.i itkd ti? que |male « i un fnn*niif*iifi natural, unilumlkndo <\ alter *p> 
COtl aquellas HliitN ptisiltilitlatlrx tjp exicrnamicMu del espíritu prnpi i> di 
los chamanes. 

Hsthcr 1 Icrmitte, quien trabajó con los tzotziles, dice que el lab propor¬ 
ciona a la persona energía para vivir y deiemiina sus rasgos de personali¬ 
dad. Afirma que es el hombre misino, "qiir amia en un universo poblado 
de seles sobreña lina les. Sus acciones en ese otro inundo no son las de su 
ser físico, sino las .iliíoiic. mhrcn.ll tíralo-. ijllc ■ oiifspoiiden a cu cotsriios 
unimal (o wlcslial) (Mermitte, 1970: H5). K*tá descripción tníiuíde con la 
recogida por I'itarch: esa parce del espíritu que se proyecta en un animal pa¬ 
rece esrar coprcscme en el corazón del hombre, pues forma parle del chulei. 

KI wayjel sería, emolios, una materia sutil con la que el hombre accede 
al mundo de los seres sagrados y se comunica con ellos; es como un me¬ 
diador entre el mundo socializado y el de la naturaleza silvestre, ['ero la 
palabra wayjel tiene la misma raíz que los verbos dormir y soñar {way), por 
lo que se trata de una proyección del propio chulei, cuando sale del cucr 
po, d pueblo. la familia, duran te el sueno, y se interna tn «tiras dimensio¬ 
nes. Pin eso, el mismo r/ot/.il Jacinto Arias dijo a la antropólogo (jlixia 
(mueras: "El wayjel es el ch uld” (( unieras, I 965: 156). De este modo, no 
parece tratarse «le dos "espíritus”, sino de dos aspeaos o man dejaciones 
del mismo, como lo entendió muy bien I* i urdí. 

Pata los (/.chales de Cancuc, lo* lab tienen su contraparte en d corazón, 
como parte del chulei. lis decir, que el lab es doble o duplicado, como 
afirma Eitarch: uno radica cu el corazón y otro en un animal. Así, cuando 
el cuerpo duerme, el Lib interior sale del corazón por la boca, y puede no 
regresar si el durmiente se pone boca abajo. En Chinautla se contaba el 
caso de un hombre que se acostaba cara arriba bajo un árbol, con la boca 
abierta, y de ella salía un pájaro que luego regresaba con dinero bajo sus 
alas, y volvía a entrar por la boca del hombre. Un día lo voltearon hacia 
abajo y el pájaro no pudo entrar, “...carente de alma —dicen— el cuerpo 
se murió” (Reina, 1973: 250).- Esto significa que es una materia sutil que 
habitualmente reside en el cuerpo humano (como el doble del lab entre 
los tzeltales) el que se externa a través de la boca para adquirir la forma de 
un animal, mientras el cuerpo reposa. Así. tanto el chulei como el lab se 
externan durante el sueño. 

Y este externamiento del espíritu es el mismo que los chamanes logran 
voluntariamente, lo cual confirma que se convierten en sus propios anima¬ 
les compañeros. La idea de que el lab sale por la boca concuerda con una 
referencia colonial de Margil de Jesús, quien asegura que cuando el brujo se 
convierte en animal, éste sale por la boca: 

. ..daba el indio las cuatro vueltas y veía que por la boca le salía el tigre, Icón 

o el animal que quería volverse, y su cuerpo quedaba como soñando y sin 

sentidos... (Dupicch-Cavaleri y Ruz. 1988: 259-60). 

- Cama la he señalado en el caso de los naltuas actuales, los mayas de hoy llaman 
“alma" a las materias sutiles del hombre, por influencia cristiana, pero ello no significa que 
hayan pendido su peculiar concepción del “espíritu", como se expresa en múltiples referen¬ 
cias. Ver Prólogo. 


Itteas xcmejanren se enntenrran rambién enrre lm yiiurcu» y ln* 
quienes pkmiu que se puede desunir i\ un brujo evitando qu< 
vuelva a nvu|HMtir mi lumia humana. Según los primero*. 11 hmjn se mime 
lutmt en animal medíame mi i lio magUo que Liinsliie en dat nueve ^lius 
muríate *ohir o«m hm|oi para volver a la lumia humana se circuí un ln. 
ululen MenUslo m\pisu. Y lm ah iva* ahrman que Ion Imu|<< { - w? k vuel 

w¿m ur\ vete* ame mu tni/ y asi se uansfnrnun cu animales naguales paia 
hawr daño; luego. dan ues vueltas hada el l.uln mntratln, para volver a nu 
lumia humana; prm si sr lrs mha la lupa que dc|alon escondida erria de 
la cruz ya no pueden iranstormar.se en hombres (Riu, comunicación per 
soualh En el Capituló III he destacado que en obras mesóamerkáíus prc 
clasicas, en la cerámica maya del Clásico, en los códices mayas y en otras 
obras, se representaron estas acrobacias de los chamanes para transmutarse 
en sus Hhmwb. La creencia, asi, tiene su origen eu la época prehispánica y 
se remonta hasra el periodo Preclásico en Mcsoamérica. 

Para los t/oi/.ilcs ile I.arrain/ai. los chamanes malignos se denominan 
tfV/wwwr/, v son ellos quienes poseen lab , “un poder que reside en su cuer¬ 
po" y le da la capacidad de transformarse en animal. La idea coincide, así, 
con la tzdtal de un lab interior residente en el cuerpo. Los animales en los 
que el lab se introduce se llaman también lab , y son de color oscuro, como 
lo.s zopilotes, las mariposas nocturnas, los perros y gatos negros, los buhos. 
El color negro simboliza lo nocturno, la oscuridad del infxamundo, donde 
vive el pukuj , demonio, protector de los tsilwanej (Gómez Sánriz, 2005: 
50). Aquí ya se expresa un aspecto maligno del lab. 

El wayjel o lab sería entonces otra materia sutil susceptible de exter¬ 
narse, lo que coincide con la afirmación de que, cuando el chulel sale del 
cuerpo en el estado de sueño, el otro yo animal (el lab) anda también en 
peligro por los campos, y cualquiera de los dos puede ser robado o muerto 
por un ser maléfico. Se dice que el lab del brujo se puede ubicar, por ejem¬ 
plo, en un jaguar y matar a una comadreja que es el wayjel de un hombre 
común. Para los tzeltales de Cancuc, los lab que no sean fuertes, es decir, 
los de los hombres comunes, no tienen motivos para salir del corazón, 
pues tendrían más riesgos (Pitarch, 1996: 74). 

Los mismos tzeltales creen, asimismo, que cuando el cuerpo muere, el 
lab es transferido a un niño que todavía se encuentra en el vientre mater¬ 
no; éste ha de ser de la misma fratría que el que muere. El lab abandona el 
cuerpo por la boca, como humo o vapor, o como un destello luminoso, y 
lo hace con la silueta de un animal (el alter ego animal), viento, rayo, etc. 
(Pitarch, 1996: 76). Así, cuando el cuerpo muere, mueren el wayjel o lab 
externo y el interno, es decir, el que habita en un animal y la materia sutil 
que reside en el corazón, obviamente junto con el ch'uleL del que forma 
parte. 

LAS MONTAÑAS SAGRADAS, RESIDENCIAS DE LOS CHVLELETIK 

Según los tzeltales, al mismo tiempo que vive en el cuerpo, el chulel reside 
en una montaña sagrada, de forma piramidal y con trece niveles, llamada 
ctiiebal, “descendencia de linaje masculino” o Bankilal Muk' Ta Witz . Así, 


hay tunihirn un duplicado clcl itiuirl, Esta i non f 4 04 *v iUwáe ett 

los orígenes se extahlecirrnn los ancestros de los llnajé», que hafl cofivtrr 
líelo en dioses protectores; ellos son los Padres y Madres, los Totilme'iletik , 
según los tzotziles. Estos afirman que son los wayjeletik quienes viven en 
la montaña sagrada, mas corno éstos forman parte del chuleL se trata de la 
misma idea; la coprescnclrt de cuas malcría* Hfiílr* tamo en rl mund** 
humano, como en el mundo natural ■ » «ohreíhimraL I ,m 1 h'ulrlelik,, y*tx 
los 1 /chales, sólo habitan Im tres encaño 4 ) superiores dé lá ñurnUifut', zn eí 
primero, los de quienes tienen menos de veinte años; en d segundo, Im 
de 20 a 40 años, y en el superior, los de 40 a 00. Hay cuatro montañas, en 
los cuatro rumbos, lejos del poblado. En cada una hay campos cultivados, 
manantiales, árboles frutales y además objetos como dinero, radios, teléfo 
nos, televisores y automóviles. Pero la idea va más allá: todo lo que hay en 
las montañas sagradas es d/iil , o sea, sin sustancia tangible (Pitarch, 1996: 
35 -37), un duplicado intangible o etéreo no sólo de los seres vivos, sino 
también de los inanimados y los objetos, un mundo “espiritual" paralelo a 
este mundo material. 

Pitra los tzotziles, las montañas sagradas tienen rrece niveles unidos por 
una escalinata (herencia de la pirámide, que simbolizó entre Im antiguos 
mayas tanto la monraña sagrada como el nivel celeste, al cual se accedía a 
través de ella). Ahí residen, en el nivel más alto, los alteri ego zoomorfos de 
los hombres principales, denominados petornetik , ‘abrazadores’' y kucho- 
rnetik, "portadores" de los animales inferiores, lo cual significa que los pro¬ 
tegen y alimentan. Se dice que ellos salen a cazar para proveer de comida 
a los wayjeletik débiles que, para estar a salvo del peligro, se mantienen en¬ 
cerrados en los corrales de la montaña sagrada. Los wayjeletik de los demás 
hombres se ubican en los diferentes estratos, de acuerdo con la situación 
social que tengan dentro de su comunidad: en el nivel más bajo están los 
de los hombres jóvenes y poco destacados, por lo que son animales como 
comadrejas, ratones y tlacuaches. En escala ascendente están los de mayor 
importancia, hasta llegar a los de más alta categoría social, el jaguar, el 
puma y el coyote, que corresponden a los hombres viejos, principales y 
chamanes (Holland, 1978: 110-114). 

La creencia en las montanas sagradas donde residen los dioses protec¬ 
tores y los duplicados inmateriales de los hombres parece provenir de la 
época prehispánica, pues en los textos indígenas coloniales de Guatemala 
se mencionan montañas donde en los orígenes fueron ubicados los dioses 
protectores de las tribus, por parcialidades (Popol Vuh , Título de Totonica- 
pán). Dice el Títido de Totonicapán : “Tohil, dios de Balam Qitzé, fue a dar 
en un monte que desde luego se llamó Patohil, en donde habitaban tres 
pares de águilas, tres pares de tigres, tres pares de víboras y tres cantíes” 
(De la Garza, 1980: 400). Estos animales se cuentan entre los poderosos 
wayjeletik de los mayas actuales, que corresponden a los brujos y principa¬ 
les divinizados. 

Según los tzeltales de Cancuc, en esos sitios sagrados hay una compleja 
organización socio-política; los residentes de las cuatro montañas corres¬ 
ponden a las cuatro fratrías o grupos exogámicos de cada poblado y las 
mujeres se ocupan de ayudar a crecer a las almas de los niños. La respon- 




váhilúUtl c\ ilv uulu$ las mujeit% de dOUerdo culi *ü edad, * «iíimJIii.uLíi» \m\ 
XttVA Vina ftAOHU |Mlr» IdS tn.nll¥* t'MtUl ■ n illM NHtmiMift, yu i|ilr l>h If,11 f i 
m\» cvog*mu> y las mulera mantienen la pericneniiu a mi fruuíu original, 
lillas preguntan a las antropólogos que cómo son los ch'Mutli Ir leparía o 
de Alemania* lo que indica tino es tma ( tremía sobre la iiaimaUv i dr los 
hombres en general {l'iranlu l^%: dV*H), 

I n vonduxion, las ijiKivovias entre los datos y las Inlcrprchit Ioiif* qor 
ptopmvHman los distintos antropólogo* no son niMiindult'»; no Importa 
si es un doble del vhulrl completo o sólo del WftyjeL el que habita en la 
montaña sagrada espiritual; importa que ellos creen en la existencia de dos 
tipos de materialidades, no sólo en el hombre, sino en todos los seres; en 
dos mundos paralelos, uno visible y tangible, y otro invisible e intangible, 
asi como en la capacidad de las materias sutiles del hombre de (rastren 
der de diversas maneras las fronteras corporales para transitar o habitar en 
otras dimensiones de la realidad» viviendo diferentes experiencias, como 
la comunicación con los muertos y con los seres sagrados, cambien invisi 
bles e impalpables, que habitan tanto en la naturaleza salvaje, como en los 
u otros mundos”. 

Con todas las similitudes y diferencias que hallamos en las creencias 
sobre el “espíritu” entre los grupos rnayances actuales» es claro que para 
ellos los límites del cuerpo no son de ningún modo los del espíritu, el 
cual se halla, por naturaleza, proyectado y expandido hacia las montañas 
y los seres del mundo natural, tanto terrestres, como celestes e infraterres- 
tres. Además, el espíritu, concebido como un conjunto de materias sutiles, 
puede desprenderse involuntaria o voluntariamente del cuerpo para atra¬ 
vesar umbrales e internarse en dimensiones distintas, tanto espacial como 
temporalmente, que no son accesibles en el estado corporal; tal es el caso 
de los sueños y los estados de éxtasis que logran los chamanes. 

LOS CHAMANES 

A pesar de las diversas interpretaciones del chamanismo (que en general 
se denominó nagualismo), surgidas durante la Colonia, y de los cambios 
y nuevas significaciones que tuvo la creencia misma, en las comunidades 
indígenas el chamanismo pervivió con sus ideas básicas de la elección divi¬ 
na, la capacidad de controlar los sueños, la capacidad de entrar en éxtasis y 
externar voluntariamente el espíritu para acceder a otros mundos, el poder 
de transmutación en animales, la videncia, el ejercicio de la adivinación 
y la curación, el uso de sustancias psicoactivas v la interpretación de los 
sueños. 

Los chamanes mayas actuales ( h-men entre los yucatecos, ah kunyah 
entre los lacandones, títlol entre los tzotzilcs, pitachik' y ajnanum entre 
los tojolabales, balbastix entre los ixiles, ah km zahorín entre los k’ekchís, 
chuchkahau y ajq'ij entre los quichés, ah-be entre los jacaltecas, ah-kij en¬ 
tre los pokomchís, chimanes entre los mames, “chiapanecos” o ilum kinal 
entre los kanhobales, tataches entre los choles, etc.) son los herederos de 
los grandes naguales mencionados en los textos indígenas escritos en la 
época colonial y representados en las obras plásticas prehispánicas. Son 




hombres disiinguidos dcmro de m comunidad por poitm c*p¡*¿.ulítíkí 
extraordinarias, como conirolar sus sueños, adivinar a través de la cuenta 
del tiempo, de piedras, de semillas y mediante la videncia; cur.ir ctilcr 
medades, tanto de origen natural como sobreñal ural, con la ayuda de 
seres sobrenaturales; curar a distancia; poseer una “esposa del espíritu” o 
piedra adivinatoria (cuarzo hialino), soportar el dolo* íhk4H úMtfyif 
los rspíflUis, Iniccl nnildíclof» y enviar enfermedades; tener e%p*rhm?U- 
extáticas, que consisten en externar voluntariamente el espíritu y ubicarlo 
en el cuerpo de un animal o en un fenómeno meteorológico, o bien rea 
lizar con él viajes a regiones sagradas, como el interior de las montaña*, d 
interior de las pirámides y los cenotes; bajar al ¡níramundo y volar hasta 
el cielo, 

EL DON 


Los hombres destinados a ser chamanes poseen el “don”, que se matufies- 
ra de varias maneras: entre los mayas yucatecos: tener dos remolinos en la 
cabeza, que indica que es bueno y malo; hablar o llorar en el vientre de su 
madre; dormir con los ojos entreabiertos y moverlos mientras duermen 
(sueño MOR o REM); tener los ojos daros, como Zamná o Itzamná, el 
héroe cultural que íundó la ciudad de t/.amal; ser retraído en la infancia, 
lo que indica que dialoga con sus “siete espíritus", que lo acompañarán 
siempre; tener facilidad para aprender nombres y formas de preparación 
de las yerbas; tener una mirada penetrante y magnetismo en las manos. 
Asimismo, el don puede revelarse en un sueño o en una enfermedad (Hi- 
rose, 2008). 

Los tojolabales llaman “vivos” a los seres humanos que han recibido de 
Dios poderes especiales; a veces éstos se reconocen desde el nacimiento; 
otras, se requiere de otro “vivo” para reconocerlos. Así, para los tojolaba¬ 
les, los “vivos” son los que tienen el “don”. 

También se dice que son los que poseen nahual ( wayjeD • “El concepto 
de nahualismo parece entremezclarse, en ocasiones, con el de tonalismo, 
para el cual no hemos encontrado una palabra equivalente en tojolabal”, 
dice Mario H. Ruz (1982: 56). Ello confirma todo lo que he destacado 
arriba, por lo cual yo considero preferible no hacer tan tajante y racionalis¬ 
ta la distinción (hecha por los investigadores, no por los indígenas) entre 
“nagualismo” y “tonalismo”. 

También las parteras (mexep en tojolabal) de varios grupos tienen el 
don desde su nacimiento: puede ser enviado en el momento de nacer, lo 
reciben si nacen en un día preciso del calendario, si nacen ligadas a una 
parte del saco amniótico o les llega por mandato divino; algunas lo reci¬ 
ben en el momento de la concepción; el “don” queda marcado en la “som¬ 
bra” el chahatsiil ( ch'ulet) (Nájera, 2000: 1 1 3-123). 

Entre los quichés de Momostenango, el don se obtiene también por 
el día del nacimiento; son 10 los días del calendario: Aq’abal, No’j, Kan, 
Kame, Aj, E, Kej, Q’anil, Ex o Tz’iki, los que dan a los nacidos en ellos 
un don o materia sutil denominado koyopa , “relámpago” o “rayo”, que les 
permite recibir dentro de su propio cuerpo mensajes del mundo natural y 




wbrctMntttk Jrsmhcn la MMvmlún ftlaiiipagueitiur etNiio mi aíir qur *>r 
m»nv »4pkiuuvoU\ de malicia ondulante. «romo *e mueve el relámpago 
ísóhic hv\ lagox; cxic movimiento nc tlu unicumeme cu l,t nauuip, en Ion 
unidos v vu liv\ uuimuIoS de l.i pi'iMimi y fíuii(u deja el nieipu Ii.u.i.i la 
(vv\> aunque solo mí' m.uulusie mui ve/ en lo viil¡i ilel individuo, 
ste ikiH' j|*iviuler a Uuvrpivuulo como portador tic un mensaje* "la san- 
luhLf» dicen» Solo una persona "rayo" puede ton ven irse en diafnán 
interprete de sueños, v es a través de sueños como recibe el mensaje de que 
dehe ser ajtf'ij (Tedtock» 1981; 316* y 2002: 45). Los el i oles de Túmbala. 

por su parte, reciben el rt dou" de curar a través de Un santo que se les apa¬ 
rece en un sueño (Pérez Chacón. 1988: 136). 

Olla turma dé designar al "dolí es "nagual", cómo ciilre los lojolahalcs. 
Los i-mu ulules dicen que a los chamanes antiguos se les llamaba nawaln 
(como en los libros indígenas coloniales de los quichés y los cakchiquo 
lcs) porque tenían nawal > que es "una cosa que separa a un hombre de 
los demás hombres; un espíritu puro de Dios y también una oración que 
un hombre tiene dentro de .sf\ Así» el término “nagual" no se limira al 
chamán ni al alter ego animal, sino que también se aplica, como sinónimo 
de “'sagrado", al espíritu protector de un poblado y a lugares o cosas sagra¬ 
das. Por ejemplo, en las oraciones de los ajkuncs zutuhiles, de la Biblia se 
dice: "nawal libros, nawal tinta, nawal leyes, nawal justicia” (Mendelson, 
1965: 91 y 139). Los quichés también emplean el término “nagual” para 
designar cualquier fuerza sobrenatural (Bunzel, 1981: 331), así como al 
ch'ulel que deja el cuerpo durante el sueño (Tcdlock, 1981: 315), del mis¬ 
mo modo que se denomina ctiul a lo sagrado, espiritual. 

Por lo anterior, un hombre que tiene “nagual” es el que participa de 
las cualidades de los dioses y, por tanto, lleva en su ser algo sobrenatural. 
El “nagual” se refiere, así, al “don" del que hablan los demás chamanes 
mayas, se relaciona con la idea del sivayohel o tercera alma que tienen los 
chamanes, según los tzeltales estudiados por Nash, y con el espíritu llama¬ 
do “rayo" de los quichés. 

LA VIDENCIA 

Del mismo modo que a los antiguos naguales mencionados en los textos 
coloniales (Historias de los Xpantzay en Crónicas indígenas de Guatemala> 
1957: 133), a los de hoy se les atribuye una extraordinaria capacidad de 
visión que es videncia y conocimiento. Los chamanes pueden ver los sitios 
sagrados, como el interior de las montañas, el cielo y el inframundo; ver 
a grandes distancias los lugares ocultos donde se encuentran las personas 
y cosas extraviadas; pueden ver las causas y a los causantes de las enferme¬ 
dades, así como a los seres espirituales, entre los que están los dioses y los 
muertos; y cuando el chamán es un brujo maléfico puede localizar a su 
víctima en cualquier parte donde se encuentre y enviarle el poslom (como 
le llaman los tzotziles) o energía del mal, para provocarle una enfermedad 
o la muerte. 

Respecto a la videncia de los chamanes, que en el mito cosmogónico 
del Popol Vuh significa ser consciente, Vogt dice: 
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generalr r.l Jmiii.íii puede Vt‘í tlíitn-ttfmnue di'iimi di? I¿é& fvHhi-ftM. I 
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“ver" dentro de las montañas donde viven los dioses ancestrales ahora m\i> 
los t liam.uirn, por medio de %Un sueños poseen esj habilidad íVbjfí. 1979 
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Ese "pasado mitológico", en el que todos los hombres podían ver, con¬ 
cuerda con el Pafml Vuh, que relata que los primeros hombres Formado: 
por los dioses “veían todo", por lo que los dioses decidieron echarles un 
vaho sobre los ojos para que sólo pudieran ver lo inmediato. El clumán 
que logra la videncia es, por tanto, aquel que ha recuperado la perfección 
de los orígenes. 

Las aves nocturnas se asocian siempre con los chamanes por su extraor¬ 
dinaria visión; el chamán, además de ver lo que los demás no ven, vigila 
en las noches a los hombres. Los pokomames llaman a los brujos lichus o 
lechuzas porque, además de utilizarlos como mensajeros pueden ver como 
ellos y transformarse en esas aves. (Ello nos recuerda al tlacatecóhtl , “hom¬ 
bre-búho”, nagual de los nahuas antiguos que se transmutaba cambien en 
otros animales.) 

LA TRANSFIGURACIÓN DE LOS CHAMANES 


La transformación del chamán en animales fue una creencia tan fuerte des 
de la época prehispánica, que pervive en casi todas las comunidades indí¬ 
genas (e incluso mestizas) de Mesoamérica. A su lado se conserva también, 
como he destacado, la creencia, de origen prehispánico, en un alter ego ani¬ 
mal en el que habita una parte del espíritu de cada ser humano, por lo que 
el hombre está ligado a su animal desde el momento de su nacimiento has¬ 
ta el de su muerte, compartiendo con él su destino. La creencia en el alter 
ego animal no se adjudica a la “brujería” o a otros poderes sobrenaturales, 
porque es un aspecto de la condición humana: es algo natural; mientras 
que transformarse a voluntad en animal entre los mayas actuales es un po¬ 
der sobrehumano y muchas veces maléfico, que sólo unos cuantos llegan 
a poseer: los chamanes o naguales. Sin embargo, las dos creencias están 
tan entrelazadas, que hasta los propios indígenas llegaron a llamar “nagual” 
(chamán o “brujo”), al compañero animal (way o lab ), como ocurre con los 
quichés y otros grupos mayances. 

En el Capítulo III mencioné que los epigrafistas actuales identificaron 
un glifo en las inscripciones que se lee como way y lo tradujeron como “es¬ 
píritu compañero animal”. Pero después, el término pasó a significar, entre 
los estudiosos, el acto de transformarse de los chamanes, y se denominó 
wayoob o wahyis a los seres en los que los chamanes se transmutaban. Esto 
puede deberse a que en la cerámica clásica y otras obras se representaron 
criaturas que parecen ser tanto el way de los señores gobernantes, es decir, 
su alter ego animal, como aquel animal en que se podían transmutar por sus 
poderes chamánicos (Freidel y Schele, 1993: 188). En mi opinión, como 
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I as dv>s eiwiuias coexisten en I a mayoría de los grupo* tullíale* y, como 
seivdo arriba, no se pueden enterrar en casilleros separados, con una num 
talnbil ttvHMudiMti» ajena al pensamlenm indiana Www d.im qiir en 
esu\ eada persona deue un animal compañero y> ademán alguna* perno 
ñas extraordinarias tienen la facultad de convertirse, cuando lo detcun* en 
ciertos animales; estos son los naguales o chamanes, que pueden hacer el 
bien o hacer el mal, IVto los animales en los que se iransmutan los naguales 
pueden ser sus propios animales compañeros, como ocurría en la ¿poca 
prehispanica, pues se dice que tienen hasta trece y que son animales po¬ 
derosos. Así la diferencia está, repito, en que los chamanes se transfiguran 
cuando lo desean en sus dlteri ego, en tanto que los hombre* comunes ni 
siquiera los conocen. 

I.ox animales poderosos de los chamanes y de los brujos son los que 
están asociados con la oscuridad o que tienen alguna cualidad notable, 
como águila, zopilote rey. colibrí, pájaro carpintero, paloma, lechuza, zo 
rro, grillo v mariposa nocturna. Incluso algunos señalan que pueden ser 
naguales animales domésticos como vacas, caballos, perros, cabras y cer¬ 
dos. Bajo estas formas, los "brujos' o chamanes maléficos merodean pol¬ 
las noches y pueden comerse a los animales compañeros de los demás, 
ocasionando así la muerte de los hombres, pues, al morir su alter ego , un 
hombre común pierde la vida (Guiteras, 1965; Holland, 1978). Pero en el 
caso de los chamanes, que tienen hasta 13 animales compañeros, el hom¬ 
bre sólo muere si es devorado su alter ego más poderoso. 

Los tzeltales de Tzoontahal (Amatenango) piensan que el chamán es 
el hombre que posee una tercer alma, llamada swayohel (la palabra deriva 
del verbo way > dormir, y hei cambiar, por lo que puede traducirse como 
transformación durante el sueño) que encarna en un animal y que es dife¬ 
rente del alter ego animal que todo hombre posee (Nash, 1973: 21 1). Se¬ 
guramente, más que otra materia sutil, se refieren al wayjel o lab* que para 
los tzeltales de Cancuc es una materia sutil que corresponde al animal en 
el que el chamán puede transmutarse a voluntad durante el sueño, y que 
puede ser uno de sus propios alter ego . Dice Nash que esta “alma” puede 
ser innata, como el “don”, o se puede adquirir apresando el alma de un 
muerto dentro de los veinte días posteriores a su deceso. Pero también se 
puede obtener pidiéndola a la deidad Mukulahau o Chulahau, que reside 
en el pueblo de Oxchuc. Los chamanes peligrosos tienen como swayoheles 
(; wayjeles ) animales carnívoros, y los buenos, animales herbívoros, lo cual 
significa que quienes poseen esa otra materia sutil, don o facultad para 
transmutarse en animales, no necesariamente son brujos maléficos, como 
se cree en otras etnias. Ningún chamán revela cuál es su swayohel (Nash, 
1975: 153). Lsa “alma”, por tanto, es el equivalente del “don” con el que 
nacen los hombres destinados a ser chamanes. 

Esta idea de obtener de un muerto la materia sutil adecuada para la 
conversión en animal se encuentra también entre los tojolabales, pero en 
éstos al parecer sí se trata de chamanes maléficos: al ingerir el hígado de 


los difuntos, los chamanes pueden adquirir poden;» para **aii».ir dar 
medio de la magia; por ello, los familiares de un muerto vigilan I-i tumba 
durante algunos días (Ru/., 1982: 151). Si ese espíritu radica en el hígado, 
es claro que se trata de la materia sutil que los nahuas antiguos llamaron 
ihfyotL y que hoy conciben como un gas frío durante la vida, y (ras la 
imieric, informe y difusos éw Nene la propiedad ¿L wm % ní$m, é 
t/itynfl' p.u,i los MtiliUJ», Mllo e* pri jlitlfifai prrüedc ije itm \ñ 

rl hígado sudo (López Aumúi, 1980, lí 260 I). 

I ; ,l ilios Mukulaliau de los i/chales otorga el stvayohtl en un sueño; un 
informante dijo haber sonado dos jaguares, después de haber ido a Ox- 
chuc; esos animales llegaron a su casa y mataron a los enemigos del hom¬ 
bre; luego siguieron matando personas hasta que el hombre fue asesinado. 
Su espíritu se fue con M lilaila han, ya que las almas de los que mueren por 
causa de un nvayohel que la deidad otorgó, regresan a ella después de la 
muerte. 

Cuando hay una epidemia se comisiona a los curanderos para buscar 
jóvenes que tengan esa rercer alma. Una vez elegidos, los novicios deben 
entregar tres litros de licor para que beban los curanderos y los funciona¬ 
rios civiles: pero también se dice que a algunos se les pedía d alma de uno 
de sus hijos “para que los antepasados comieran” (Nash, 1975: 151). 

En la mayoría de los grupos, la distinción entre chamanes buenos y malos 
se da por las actividades que practican. Por ejemplo, los k’ekchís y pokom 
chis llaman a los adivinos y curanderos ah km zahorin y a los brujos ah nz 
o ah hitar , considerándolos como aliados de las fuerza* malignas y guiados 
por la envidia, uno de los sentimientos más condenados por los indígenas 
(Correa, 1971: 65-75). Se dice que estos brujos al morir no van al cielo 
ni al infierno, sino que deambulan por la tierra en forma de xttlaj , enanos 
con ropa sucia, pelo largo y piel negra, que producen pesadillas (Sapper, 
1968: 200). También los quichés y los zutuhilcs llaman ah itz al brujo. El 
termino zahorín , que viene del árabe zahori , “geomántico”, es muy común 
en Guatemala para referirse a los chamanes, pero a veces se usa la palabra 
chiman , “abuelo”, como entre los ixiles y los mames (Mendelson, 1965: 
121 ). 

Las principales funciones de los chamanes buenos son adivinar y curar, 
y de los malos, enviar enfermedades. Estos son los “brujos”, que son muy 
temidos en todas las comunidades y muchas veces son asesinados a causa 
de sus malas artes. María Magdalena Gómez Sántiz (2005: 51) relata la 
experiencia de un habitante de La Libertad, que cito aquí: 

El lab del tsilwanej más temido de La Libertad se posaba cada tarde en el 
tronco de un árbol, era un zopilote negro. Una tarde, de regreso de la casa 
de mi hermana, pasé cerca del árbol, cuando alcancé a ver al zopilote corrí 
para no verlo, mis padres me habían comentado que no era bueno mirar 
al zopilote, los vecinos evitaban pasar por ahí, ya que si alguien observaba 
detenidamente al zopilote se le entumecía el cuerpo, no podía caminar y 
del miedo se enfermaba. Este mismo individuo enviaba enfermedades a los 
habitantes de una comunidad vecina llamada 20 de noviembre, abusaba de 
su poder, por eso decidieron investigar quién era el causante de los males. 
Los habitantes de dicha comunidad se organizaron para matarlo, cierta no- 





thc litaron a viiv.i del nVirttmi. el estaba neniado. era media noche; ui una 
de las rendijas de las tablas de mi vasa insertaron lili arma de tipo gatería, 
le dispararon ochenta municiones para asegurar su muerte, De en.i mann.i 
mueren los que hacen daño; después de este suceso, nunca más vimos al 
¿Opilóte posado en el árbol (testimonio de Juan («órne/ Sámiz; diciembre 
de JOOJ), 

V el zopilote desapareció porque cuando la persona muere, al mismo 
tiempo mueren su lab interior y su lab exterior. 

Kntrc los t/.eltales de Oxchuk y los tojolabales, los brujos son un Lemi- 
dos, que se les asesina y luego se les descuartiza para evitar que resuciten, 
ayudados por sus naguales, como los cuervos (Kuz, 1982: 60). 

Sin embargo, los chamanes maléficos también saben curar, sobre codo 
las enfermedades que ellos envían. Incluso tienen un santo cuya protec¬ 
ción comparten con los chamanes buenos; San Pedro (un San Pedro en 
el que se fusionan las figuras del apóstol y del mártir). También para los 
nahuas San Pedro es el protector de los chamanes. Tal vez el santo fue 
escogido porque tiene las llaves del ciclo y del infierno, sitios sagrados a 
donde los chamanes suelen viajar en el sueño y el trance extático. Además, 
de él depende el cumplimiento del destino que cada hombre tiene. Jacinto 
Arias, de San Pedro Chenalhó, dice que después de la conquista los indios 
sometidos se sentían como niños pequeños; más bien, "se sintieron como 
pollos, puercos o perros frente a los ladinos”, por lo que la imagen del 
patrón ladino quedó entronizada en la figura de San Pedro Apóstol, gran 
kaxlan padre de los pedranos (Arias, 1985: 75-6). 

Otra actividad de los brujos es robar fetos y preparar pócimas veneno¬ 
sas (empleando plantas psicoactivas y tóxicas) para causar locura y otros 
trastornos, y tienen como aliados a los "malos aires”, que introducen por 
los orificios naturales de sus víctimas, expeliéndolos por los suyos (Ruz, 
1983: 182). 

Los principales poderes de los chamanes, en general, son adivinar el 
futuro y la causa de las enfermedades, curar y proyectar su lab en otros 
seres. Los chamanes maléficos o brujos, que envían enfermedades o la 
muerte, también tienen como función curar algunas enfermedades, y son 
sobre todo ellos los que practican la transmutación, o sea, los que pueden 
proyectar su lab en animales, por lo que han conservado el nombre de 
naguales. Pero en muchas comunidades los naguales que se transmutan no 
son necesariamente brujos o seres maléficos, por ejemplo, los ch'oles narran 
la historia del encuentro entre un nagual malo, que se convertía en chivo 
bravo, y uno bueno, que se convertía en pavo real; como ambos eran po¬ 
derosos, el bueno logró matar al malo (Meneses, 1986: 60-1). 

Mario H. Ruz proporciona una clara relación de los distintos tipos de 
chamanes o naguales y sus transformaciones entre los tojolabales, unos, 
benéficos y otros, maléficos: algunos se pueden convertir en elementos 
o fenómenos atmosféricos, como el Yaxal Chawuk o Rayo Verde, cuya 
función es atraer las lluvias (correspondería a los graniceros nahuas); el 
K'intum u Hombre Arco Iris, que evita la acción devastadora de las aguas; 
el Ik o viento; el Tzantewal o ChantzewaU relámpago, hermano menor del 


Rayo, quien h* dedica a jugar en la* nube* cuando mi Uenmm m*?weffi* 
pieza a atraer las aguas. Otros atrccemamn %m poderes o su don abándose 
a las fuerzas malignas dd inframundo, y son la versión maléfica de los an¬ 
teriores: el fíittts, cornado o torbellino; el Chakaxib o I luracán, y el Tak'in 
Chawuk o Rayo Seco, que por ser más fuerte que su homólogo benéfico 
d Rayo Verde, puede matar gente y anímale*, lo cual «*iiá prnhíhnUf 
este (Ruz. IUH2: 57). Y también entre los i ojotábale» lií«y < hamam*., tomo 
el Menisco (lhsí siempre una andana sin familia), quien *c IfámUnttM en 
mono para robar alimentos y otras cosas. Se habla asimismo del fCdkVhoj* 
un “león” (puma) con una bola de fuego en la frente, que sale a jugar en 
los llanos (Ruz, 1082: 57). Ks d equivalente de aquellos chamanes díhuj.i 
dos en las vasijas clásicas que se transformaban en jaguares, pumas y otros 
poderosos animales. 

Otros chamanes tojolabales son los médicos, que también pueden ser 
benéficos o maléficos. Kntre los primeros están el ajnanum o herbolario, la 
mexep , partera, y el pitacbik\ curandero que además de ser hierbatero, sabe 
“leer la sangre", y entre los segundos, el pukuj o brujo, que es el chamán 
más temido, equivalente del Rayo Seco. Su poder se mantiene mediante la 
ingestión del hígado de los difuntos, que también funge como rito iniciá- 

tico (Ruz, 1982: 57-58). 

Los altm ego de todos estos chamanes son los más poderosos, encabe¬ 
zados por el jaguar; le siguen ocelote, puma, lechuza, tecolote y gallo; éste 
último anuncia al Rayo y, asimismo, el mono, que es débil, pero astuto; 
por ello es el alter ego de una mujer vieja. I ,os chamanes tienen varios alten 
ego t y los más poderosos, llegan a trece. El caso de la serpiente es peculiar: 
es un tvayjel que habita dentro del cuerpo del individuo y lo abandona 
por la boca cuando muere. Entre los tojolabales es raro que sean wayjeletik 
animales domésticos, pero la creencia también existe (Ruz, 1982: 59). 

Los tzotziles de San Andrés Larráinzar piensan que los chamanes ma¬ 
lignos, llamados ak'chameh “el que da enfermedad", tienen poderes otor¬ 
gados por las deidades del inframundo. Entre los tzeltales esos chamanes 
malignos se llaman tsihvanej , “el que ensucia” o provoca enfermedad. Es¬ 
tos hombres son enemigos de la población. Como destaqué antes, se dice 
que los tsihvanej poseen lab , “un poder que reside en su cuerpo" (“don”) 
y le da la capacidad de transformarse en animal, sobre todo los de color 
oscuro o los nocturnos. El color negro simboliza la oscuridad del infra¬ 
mundo, donde vive el pukuj , demonio, protector de los tsihvanej (Gómez 
Sántiz, 2005: 50). En otros grupos, como los tzeltales de Cancuc, el lab es 
el alter ego animal de todos los seres humanos, no un poder especial de los 
brujos, lo cual reforzaría la interpretación de que el chamán se transforma 
en alguno de sus propios animales compañeros. Según Villa Rojas (1963: 
244) los tzeltales consideran que el nagual es un hombre cuyo espíritu 
puede adoptar la forma de un animal o de un fenómeno natural y afirman 
que los animales de los naguales son gavilanes, lechuza, culebra, toro, zo¬ 
rro, perro, iguana y jaguar. 

En tzeltal, el término lab significa “visión”, y las significaciones en 
otras lenguas corroboran la asociación actual del concepto con los cha¬ 
manes maléficos o brujos y sus capacidades o funciones. En maya yuca- 




uVu, lo podrido, lo viejo. lo que 1 ve dwúlilpiiHe. pui lo que puede 

¿MVtafsc a Ion viejos brujos maloluos. 

Fn *..'anoio como en Lurdin/dr, estos lab son los 'Vcliíulores «le enftf 
m«?dad”, los ,i£1AíW, Los más desuicuilos son los pales, palabra que viene 
de padrxw , llamados también krfcncm n clérigos. P.|lns se cura»: te rizan pm 
un ijrw» mxaciahle de comer carne. «nhre todo aves de enría), y, en espe 
vUL el del vimuoir de lo* indígenas, Son lo* Único* capate* de exiuer 
.« cm.i ave, Con vauto-Ñ v silbidos- 1 a creencia encierra un chlriuirdin.irin i-.en 
tl<io simbólico. pues los “padres pii la rvangrli/aeicSn ii'dluirme se mtnii.i 
ron comer el "ave del cora/on" «le los indígenas qut\ meiaforu amenre, sería 
su propia identidad religiosa» Actualmente, Imn ingresado a esta categoría 
de Lú i los misionero*. e\»iin-.ldei.idii*, m.ív ‘Vi.hadmes «le eníei 

medad" que transmisores de la palabra divina (Pitarcli, 19%: 63-68). 

Asi, tanto cinre los tzcltalcs, como entre los izotziles, los tojolabalcs y 
otros grupos, una persona puede poseer varios lab, que serían animales 
compañeros o fenómenos meteorológicos en los cuales puede transmutar¬ 
se a voluntad. El término designa algo oculto, velado, como señale antes, 
pero como lab es fundamentalmente poder, se trata de los distintos po¬ 
deres que puede tener un ser humano, y quienes tienen varios lab son los 
chamanes, que pueden poseer hasta trece, generalmente animales pode¬ 
rosos como ¡aguares, pumas y coyotes. A estos hombres se les llama “seres 
humanos completos”, tsakal ivimketik\ según Helios Figuerola; ellos son 
“capaces de ayudar a los otros, de defenderse y de enfrentar a sus enemi¬ 
gos, serán temidos y respetados por todos. Existen lab fieros y serviciales 
que el hombre utilizará para proteger su ch’ulei Otros, más agresivos, le 
serán útiles para atacar a sus enemigos...” (Figuerola, 2000: 16-19, en 
Gómez Sántiz, 2005: 50-51). Cuando estos hombres “completos” mue¬ 
ren, van a vivir al interior de la tierra con su cuerpo, ya que éste no se 
descompone en su caso. 

Los ts’akal unniketik son los equivalentes actuales de los antiguos na¬ 
guales, a quienes los quichés asociaban con águilas, pumas, ¡aguares y 
serpientes. Los chamanes, que por lo general son ancianos y que pueden 
transformarse a voluntad en sus animales naguales para perjudicar a otros, 
equivalen a aquellos primitivos ascetas del Popol Vuh , que por las noches 
se convertían en jaguares para atacar a las tribus, con el fin de procurar el 
alimento a sus dioses. 

Y respecto de los chamanes mayas de Yucatán, Villa Rojas asienta que: 

Según el animal que se tenía por nagual así era el nombre que se daba al 

brujo; de este modo se decía uay-pek , uay-chamac o uay-ceh , si el animal era 

perro, zorro o venado, respectivamente (Villa Rojas, 1985: 106). 

“El animal que se tenía por nagual”, denominado way, se refiere al altcr 
ego , lo cual implica que el brujo se convertía en su propio compañero. 
Como asenté en el Capítulo III, al animal en que el brujo yucateco se 
transformaba se le llamaba uaay ( way ), que fue traducido como “familiar” 
en la época colonial (Diccionario de Motul , fol. 439r), y el poder de trans¬ 
mutarse se adquiría haciendo un “pacto con el demonio". “Familiar” es un 
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malditos) que acompañaban ¡i las bruja*» y patio con eí lUmomu 
también un concepto europeo. De ahí que las proyecciones anímales del 
ol se consideren hoy día como maléficas, aunque no en todos los grupos, 
como destaque arriba I os uaynb yucarecos son generalmente animal' s ¿Jo 
mcstiios, como el perro, v\ galo y el loro» y <*■» brujo algún ti men §*&ut%n 
de Fu, un viejo excéntrico, una mutiladla enferma» rtt,» es decir, per-unm 
con alguna anormalidad (Kcdíicld y Villa Hojas, 1964; 178-9), Pero cmfi¬ 
los propios mayas yucatecos, los ttojtnh temen o grandes diamanta hí 
eos, tienen la capacidad de transmutarse en animales, Miróse refiere el caso 
de uno de los últimos, Don Manuel Pont, que tenía el título de Nújoch ja 
aachil o Nojoch rnaak, "Gran hombre, gran persona”, que poseía enorme, 
poderes, como transformarse en un ave de múltiples colores, parecida al 
x-tocay* Murió en Chuncedro, en 1985 (11 i rose, 2008; 37). 

Con esta capacidad se nace (es el “don"), aunque las demás facultades 
de los chamanes se adquieren con el aprendizaje. Los dos tipos extremos de 
alter ego, entre los tzot/.iles de San Pedro Chenalhó, son los llamados “ca¬ 
pricho” y "humilde”, que en conceptos tzotzilcs se conocen como “el d< 
pequeño corazón” y “el de gran corazón", listos corresponden a los chama¬ 
nes. HI “capricho" es violento, obstinado, agresivo, atolondrado; mientras 
que el “humilde" es comprensivo, paciente, de genio suave y considerado. 
Así, el “capricho" se asocia con los brujos y el "humilde” con los chamanes 
buenos. El primero tiene como animal al jaguar y es llamado ti’bal, brujo 
dañino; y el segundo, al colibrí y se le conoce como totilmeil , el pastor 
(Guiteras, 1965: 237). 

El nagual que se convierte en jaguar está asociado, así, al poslom poten¬ 
cia del mal, de la cual es la epifanía animal. Los tojolabales, por su parte, 
dicen que los hombres fuertes tienen como alter ego al tigre (jaguar), y los 
buenos y limpios, al colibrí, coincidiendo con los tzotziles (Ruz, 1982: 
39). El extraordinario jaguar pasó así a convertirse en epifanía del mal, 
después de haber sido el alter ego de los gobernantes-chamanes, en el que 
ellos se transmutaban, como lo expresan claramente la cerámica clásica y 
otras obras plásticas; después de haber sido la encarnación del Sol del in- 
framundo y el señor de las plantas, de la ferrilidad, de los otros animales y 
de la naturaleza silvestre en general. 

Sin embargo, aquí se da otra ambigüedad, como la del término nagual: 
en el mundo maya actual el jaguar no siempre se considera maléfico; los 
mames afirman, como los tojolabales, que “un hombre fuerte que es muy 
bravo’ tendrá un tigre por nagual", y los zutuhiles, en un mito de origen 
acerca de los antepasados, dicen que éstos provocaron una gran lluvia que 
destruyó la ciudad de Antigua, 

... mientras que codos los tigres [jaguares] de la cierra, que se presume son 
los espíritus familiares [naguales] de los antiguos o ajelbaL se congregaron 
en la cima de un volcán a presenciar la victoria (Mendelson, 1965: 92). 

De este modo, igual que en la época prehispánica, entre los animales 
asociados con los chamanes destaca el jaguar que conserva la misma am- 



bivalencia slmMlCa; representa la fuerza, la valentía y el poder, por lu que 
ó el ¿hf de los hombns de más alo» rango dentro de la ennuinidad, 
equivalentes a los cuatro hombres primigenios de los textos coloniales. Y .1 
la wa. es la lucí, a destructiva e irracional, asen luda ton lu*. misterios de la 
oscuridad v del mal. 1 asi como al salir el Sol en la cosmogonía del l'opol 
\}& los Minutes ve amvhtíeion en piulru pata ser vcni'railo*. también I- 
quiches actuales dicen que el jaguar* además de ser un nagual, es mi ídolo 
ihmucl. lWli.rH). 

la tvUvum de lux chamanes mayas con lu* anímales, espeeialitienie 
%'on el ¡aguar, parece hablar de mu necesidad dr vinriilncion con las fuei 
as naturales ajenas al hombre y a su mundo ordenado y socializado; con 
aquello que es potente y misterioso; por consiguiente, que es sagrado poi 
excelencia. Alude, asimismo, al aspecto irracional ele la naturaleza huma 
na. que el hombre trata de armonizar con su contrario: la racionalidad y 
la conciencia. Estas son valencias religiosas universales, y entre aquellos 
puchlns que rambién conviven con ¡aguares, las coincidencias son más es¬ 
trechas, pues esc gran felino es el símbolo por excelencia de las fuerzas 
caóticas, impulsivas, pulsioiulc.H. 1.1 jaguar es el otro: otro yo en el interior 
del hombre, y otro dileremc en su universo, que forma parte fundamen¬ 
tal del cosmos, y cuyo reconocimiento permite Ih estabilidad, el equilibrio 
vital de la existencia humana (De la Garza, 1987a). 

Pero los naguales más poderosos no son los brujos convenidos en ani 
males, como destacamos entre los tojolabales, sino en fenómenos natura 
les, como remolinos de viento, bolas de fuego, rayos y cometas. Los últi¬ 
mos se consideran los supremos, porque logran hacer los vuelos más altos 
en el cielo (Holland, 1978: 143). Esta facultad de los chamanes también 
se menciona en los textos coloniales, como el de Núñez de la Vega, que 
cité en el Capítulo III. 

Los tzeltales, según Pitarch, creen que hay los llamados lab de agua, 
que son culebras de agua dulce con un instrumento metálico por cabeza. 3 
Otros lab de los tzel tales tienen cabeza de cabra con un solo cuerno. Hay 
asimismo lab meteoros, que residen en el espacio superior: el relámpa¬ 
go, el arco iris, las estrellas fugaces, los vientos y los xojob, “haz de luz’ 
(Pitarch, 1996: 39-62). Esto significa que mientras más poderoso es el 
chamán, más seres abarcan sus transmutaciones, muchas veces para hacer 
daño a otros. 

LA ADIVINACIÓN Y LA MEDICINA CHAMÁNICA 
Métodos de adivinación 

Los hombres recurren a los chamanes para que ellos adivinen diversas cosas, 
pero la adivinación es primordialmente un método de diagnóstico de en- 


3 Las serpientes Frecuentemente lueron vistas como seres fantásticos. Sahagún mencio¬ 
na algunas como: maquizcóatl, de dos cabezas: chhnalcóatL con una especie de rodela en 
medio del lomo; xicalcódti , con una jicara en el lomo, y quetzalcóatl con plumas verdes en la 
cabeza y en la cola (Sahagún. 1969, 111: 272-274). 


Icmu’tl.ukv'i que, al menos entre lo» qtiUfri*, Isdl™, kxnlttfitiik** f**komkk 

y maníes, se practica tle igual lumia y empleando el c.ihwjaru# y 

mas semillas (maíz y colorines) que en las épocas prch Espánte;» y colonial. 

Los adivinos quichés ejercen su oficio con base en el calendario ritual, 
llamado cholrpij Usolkntu en maya yucareco), que se ha usado desde la 
época preliispánicii en etniu* de Gimiwiala. Y,m wkiuhritt mm* *k 7A 

signos o HtlWtf/n, "seir* i agrado. , que 14 iml.Wf hwmfítfr 

da un total tle 260 tifas, cuando vuelven a coínddír un *rgno y MR mirmm 
determinados. Esos días marean el destino de la persona que nace en ello* 
por ejemplo, el día b'aatz (que significaba “mono” e “hilo” en el quiche co¬ 
lonial). enrre los quichés actuales representa la linca generacional, el tiem¬ 
po, los antepasados, el futuro: es precisamente el día en que nacen los adi¬ 
vinos. los que conocen y dccodiíicun los ciclos temporales, ( lomo desraqué 
arriba, la vocación del adivino se le manifiesta en sueños y, sí no cumple 
con este mandato divino, se enferma y no sana hasta que asuma su desti¬ 
no (Graven, 2010: 65-66). Por eso, a los adivinos quichés, ixiles, cakchi- 
quelcs. mames y achíes, entre otros, se les llama “contadores de los días”. 

El envoltorio chamánico de los quichés se llama pilei tsitei o varapunta , 
y consiste en cien semillas rojas del árbol de pito o colorín con una o dos 
piedras talladas antiguas, encontradas en sitios arqueológicos, o de cristal 
de cuarzo. Todo esto se conserva envuelto en un paño rojo y es lavado 
periódicamente en aguardiente. El árbol de pito es la lirythrina camlloi- 
des, cuyas semillas, llamadas tzité por los quiches, son precisamente las 
empleadas por los adivinos Ixpiyacnc e Ixmucané del Popal Vuh\ ci dedf, 
su uso viene desde la época prehispánica. Según Schultzc-Jcna (1947: 85), 
además de las piedras mencionadas, los envoltorios de los chamanes qui¬ 
chés tienen amatistas, vidrios tallados y astillas de obsidiana. 

Cuando un chuchkajau quiche quiere hacer una consulta, abre su en¬ 
voltorio, acomoda las piedras que contiene, toma un puñado de semillas 
de colorín y pronuncia esta invocación a Dios y a los antepasados: 

¡Salud nuestro padre Jesucristo que estás en el cielo, y también nuestro pa¬ 
dre Jesucristo que estás en el Calvario, y también nuestras primeras abuelas 
y abuelos que vinieron ante los altares, los dueños de la varapunta, los due¬ 
ños de las semillas de pito, los dueños de la adivinación por el maíz y por la 
sangre! Vengan aquí... (Bunzel, 1981: 344-5). 

Esos primeros abuelos y abuelas serían justamente Ixpiyacoc e Ixmu- 
cané, los chamanes primigenios del Popol Vuh . Pide después permiso para 
hacer la adivinación y expresa su pregunta. Acomoda las semillas que ha 
tomado en su mano, en grupos de cuatro: si salen pares, la respuesta es 
afirmativa, si no, es negativa y, si sobran dos, es dudosa. Esta es la forma 
más simple de adivinación; hay otras mucho más complicadas, que invo¬ 
lucran los nombres de los días del calendario adivinatorio, los cuales se van 
recitando en secuencia. Así es como debieron hacer sus adivinaciones los 
chamanes del Popol Vuh, ya que se mencionan las semillas y el calendario. 

De este modo, al igual que sus remotos ancestros (no sólo los naguales 
de los textos indígenas coloniales, sino también los representados en los 


vHmrlcv de \a\i-hilan, r« la iTiÁiuird hiueraila dd periodo * !UsUoj en lo* 
voduVN, v hallados vw nu> propia* se pulttu un) lo* í humane* quiché* ‘k hoy 
poseen su envoltorio sagrado y usan Lis mismas semillas para la adivina¬ 
ción. que tiene como una de sus finalidades la curación de las enferme¬ 
dades. EUtos envoltorios va no tienen los múltiples ohjcios qur tumcnfaii 
Itvs antiguos, pero conservan las piedras, que mucha* v.{. es son di literal 
de cu«uo x mineral asociado al * humanismo im sólo entre lo** maya*, «sino 
también en diversas paites del mundo. 

Respecto de las piedras ele adivinación, los chamanes mayas yucatecos, 
.r*wk usan una cuenta de wiiumi huillín n erUtal de ttua'* llamada uun 
. "piedra de luí”, que se asm \:\ con el podrí sobrenatural, Ellos, con la luz 
de las candelas, ven dentro del cristal la causa de las enfermedades, ayudados 
por el tabuco v el alcohol (Rcdíicld y Rcdficld, 1940: 567), así como por 
algunas plantas alueinógenas. Al uutstún se le llama también xumw t “esposa", 
"señora". por su intima relación con el ¡nial U piedra tiene que estar lejos 
del lecho matrimonial para no ocasionar los celos de la esposa (Miróse, 2008: 
31). Se tree que... 

El srnstun posee su propia deidad, cuya visión sólo es posible en estado de 
sueño, manifestándose como un gran ojo con la pupila en forma de espiral, 
de maneia mu prendenUMmmte similar a Ins ojos en voluta del “monstruo de 
la tierra" de los portales zoomorfos [pieltúpameos] característicos del estilo 
arquitectónico Cllenes. El espiral como símbolo es considerado la repre¬ 
sentación de Humbku (considerado como el dios único, la deidad que no 
tiene rostro), de acuerdo a un timen de Oxkutzcab, Yuc. (H i rose, 2008: 52). 

Otros métodos de adivinación son pasar un huevo sobre el cuerpo del 
consultante, echar granos de pimienta, frijoles o vidrios de colores y ob¬ 
servar los movimientos de la propia pantorrilla al realizar el interrogatorio, 
que siempre acompaña a la adivinación (Ruz, 1983: 179-80, y comunica¬ 
ción personal; Wagley, 1977: 214). Son principalmente los chamanes que 
tienen “rayo”, los que adivinan viendo el movimiento del relámpago en 
alguna parte de su cuerpo. 

Una forma muy común de diagnosticar enfermedades es la pulsación. 
Este método consiste en sentir los movimientos de las arterias de la muñeca, 
del antebrazo, de las sienes y otras partes del enfermo. Los latidos indican 
al chamán cuál es la enfermedad y qué la provocó, por ejemplo, la brujería, 
llegando a delatar al brujo causante del mal (Ruz, 1983; Campos, 1983: 
21 1-12). Se dice que la sangre del paciente habla a la del curandero, quien 
puede oír y sentir (Nash, 1973: 212). 

Y uno de los métodos principales de adivinación y de diagnóstico es la 
interpretación de los sueños; el interrogatorio que se hace al paciente o al 
consultante pone mucho énfasis en los pecados cometidos y en los sueños, 
que pueden revelar el origen de la enfermedad, a veces simbólicamente. La 


4 Mineral compuesto de dióxido de silicio, rambién llamado sílice. El cristal de roca o 
cuarzo hialino es el cuarzo que no tiene impurezas. A nivel universal es la piedra del poder 
y la adivinación, de carácter energético, que ha tenido y tiene infinidad de usos. 


Interpretación de \u\ sueno* e* uii« pn'uika iiuniím i une I m 

sólo para la terapia lisien y pslLuIñgim, *ism también pila hallar peiona* y 

tosas perdidas y adivinar el futuro. 

El cuerpo humano 

l'.|] los mili rpiir. de salud v fii|í*i nielad e* lá idea q \tf se Ufii^é iUi 

eiiL’ipn Imiiumu. Lo* uoiAilcfi, por ejemplo* creen que d hígado 
del corazón, y los riñones, detrás <ld pulmón, míen tras que lo» 
se enrollan alrededor del es ni mago. La respiración con si* te en llevar • 1 .un 
al estómago* de donde pasa al inicsiino y sale por el ano. Si no puede salir, 
se infla el estómago. El óol o rindel está en el corazón y en la sangre, por lo 
que una hemorragia significa la “perdida del alma”, y una transfusión im¬ 
plicaría meter esa materia sutil de una persona en otra, lo que ocasionaría 
un grave trastorno (Hollartd, 1978). s 

Entre los mayas de Yucatán, se considera, desde la época prehispánica, 
que el cuerpo humano, como el cosmos, tiene cuatro rumbos y un centro, 
lodos los órganos internos guardan un orden en relación con el cemro, 
colocado debajo del ombligo, donde se ubica un “órgano" llamado tipié; 
csrc rige a todo el cuerpo, tiene la forma de un tomate pequeño y late 
como un reloj (Villa Rojas. 1985). ( Jaramente fe puede identificar ai upa 
con la aorta abdominal. El cuerpo humano, ademán «$iá vinculado ton 
su ambiente y con todos los seres que existen. Por ello, en la actualidad se 
utiliza el quincunce ( kantiis, en maya) como elemento de curación (llí- 
rose, 2008: 55). El quincunce es un símbolo del cosmos, con cuatro sec¬ 
tores, que corresponden a los cuatro “rumbos” (puntos intercardinales) y 
el centro o axis mundi. Los cuatro sectores y el centro se delimitan por 
medio de una cruz, que en el ser humano se repite en distintas partes del 
cuerpo: hay una sobre el tiptéy otra en la mollera, donde se ubica el pixán. 
La principal es la del tipté. Cuando el tipié se sale de su sitio por algún ac¬ 
cidente, se desajusta todo el organismo y se producen flatulencias, vértigo, 
dolores, falta de sueño y pérdida del deseo sexual, entre otros síntomas. 
Esto se menciona en El ritual de los Bacabes, lo que habla de su origen 
antiguo. La forma de volver a su sitio al tipté es con masajes y pócimas ca¬ 
lientes. Cuando algún otro órgano se desliga del tipté , se altera el orden del 
cuerpo y sobreviene la enfermedad. De este órgano parten todas las venas 
del cuerpo, y mientras la función del corazón es “patear” la sangre hacia 
el cuerpo, la del tipté es regresarla al punto de partida. Por tanto, un buen 
curandero es el que se basa en el estado de este centro regente del organis¬ 
mo para cualquier diagnóstico (Villa Rojas, 1985: 187). 

El orden interno de los órganos es tan delicado, que muchos mayas 
yucatecos se oponen a cualquier intervención quirúrgica, pues rompería 
las conexiones vitales. Durante el embarazo se mueven los órganos, por 
lo cual la partera realiza muchas “sobadas” o masajes para evitar desajus¬ 
tes. La terapia de las “sobadas” a las mujeres embarazadas es común a los 


s Ver la concepción to¡olabal del cuerpo humano en Ruz, 1983. 


lumias v «tww giupm m.'Mumriu.innv Oum reamen >\ ly* fcnliydy* piiry 
tener tuiiMiii emulación v limpias Us venas (Villa Rojas, M)H^í 1H7). 

FttlirKMfctUt**, V tfcNAl'l&S 


Uv* chamanes aíran muchas enfermcdínl« s» sobre nulo las que podmim 
llamar jvskwmttauvas, Fu su llhm sobre medicina mulkional en Mordm. 
vlicc Remado Ravivlnwm: 

No cabe duda de que una gran parre de los males son enfermedades pslco 
somáticas precisamente poique son sociales, Id curandero tranquiliza al en 
termo y lo reafirma en su propio medio mientras Ir entrega generosamenrr 
la salud, con yerbas o con magia, del mismo modo que el médico ultra¬ 
moderno sana con máquinas al que tiene fe en ellas, porque se cncucnrra 
inserto en su misma cultura (Baytelman, 1986: 22). 

Esta es una verdad incuestionable de la que es necesario partir para 
acercarnos a la comprensión de cualquier sistema médico. Sin el conocí 
miento de los factores culturales, de la concepción del mundo y de la vida 
en una comunidad, de sus ideas sobre el cuerpo humano, por las cuales 
se explican sus conceptos de salud v enfermedad y sus prácticas curativas, 
jamás podremos lograr un cabal conocimiento histórico de la medicina. 
Cada cultura tiene sus propias enfermedades y sus propias terapias; un 
hombre de la cultura occidental no se enferma de “flato” de '‘barajusto”, 
de “pochitoquc” o de “mal de araña”, ni se cura con fórmulas mágicas, in¬ 
cienso y oraciones, así como para un tojolabal o un ch’ol no servirían, se¬ 
guramente, los placebos usados por los médicos modernos. No queremos 
decir con esto que no existan enfermedades biológicas, físicas, y una me¬ 
dicina científica, es decir, un conocimiento objetivo y universal del cuerpo 
humano y sus patologías, sino que es evidente que hay un alto porcentaje 
de enfermedades psicosomáticas, lo cual fue bien comprendido por la cha- 
mana mazateca María Sabina, cuando decía que lo que se enferma es el 
espíritu, por lo que es a él a quien hay que curar para que el cuerpo sane. 

Colby y Colby (1986: 238) asientan sobre los poderes curativos de un 
chamán ixil, a través de la adivinación: 

Aun cuando el verdadero poder curativo puede tener las características de 
un placebo, no obstante a menudo surte efecto. La terapia ritual... puede 
ser tan eficaz, si no más, que la psicoterapia. La moderna ciencia biológica 
ha demostrado que no existe una línea clara entre el placebo o los efectos 
psicosomáticos o los puramente físicos o biológicos. La respuesta inmu- 
nológica se ve afectada aun al nivel celular por la producción hormonal 
diferencial en el cerebro que, a su vez, es influida por una tensión externa y 
la forma de enfrentarse a ella. La adivinación aporta un sentido de control 
personal que reduce los efectos de la tensión y que, por tanto, puede tener 
un verdadero poder curativo. 

Los mayas actuales han conservado de sus ancestros muchas ideas sobre 
las enfermedades. La enfermedad, en general, es causada por agentes na- 


lurales, como los vientos, el frío o el calor; por los dioses; por las fueran 
maléficas sobrenaturales, o bien por los propios hombres, Las deidad»-, 
benéficas (asociadas aJ cielo diurno y a la vida) siempre csrán en pugna córt 
las maléficas (asociadas al cielo nocturno y al inframundo, por ser sitio de 
la muerte), y d hombre se encuentra en medio de estas fuerzas, recibiendo 
consianrcmeniv sus Inflijcntiiiii. í # or ejemplo, !m clntrii* \nmmñ «i tu 

una ik* Uk ^iivIIhs v* de una iUufmln&j* efe** & gfp- 

IciniiulmL y que tienen un espíritu maligno awM t*»U* I I zt»» «♦ 'pttrt, 
determina la posición de las estrellas cuando se lleva a cabo el rito de cura¬ 
ción, dé mudo que pueda tumamr U decisión adecuada .«erca de * uáf 
trclla (esto es, cuál espíritu maligno) es la caúsame de la enfermedad (I iull. 
2000 : 2 ). 

Muchas veces, las enfermedades sobrevienen como un castigo de Uta 
dioses por la transgresión de las normas religiosas y sociales, por lo que la 
buena salud depende en gran parte de la conducta de los individuos/ 1 Los 
castigos leves son enfermedades que duran tres o cuatro días y se curan sin 
la intervención de los curanderos, y los castigos fuertes provocan altas fie¬ 
bres y enfermedades graves. Los dioses del inframundo envían, por ejem¬ 
plo, malformaciones y padecimientos nerviosos. Suelen aparecerse a los 
hombres en forma de seres maléficos, como serpientes, arco iris, el Som- 
brerón y la Xtabay, que deambulan por las noches para dañar a los hombres 
provocándoles la “pérdida del alma" por espanto (Holland, 1978). 

Diversas enfermedades se deben a que el alter ego animal fue castigado 
por los antepasados dejándolo solo y perdido en el monte, por lo general 
a causa del mal comportamiento del hombre, o a que fue atacado o devo¬ 
rado por otro animal más fuerte o por el compañero animal de un brujo. 

La "pérdida de! alma” 

La interpretación de los sueños es el método principal para diagnosticar 
una de las enfermedades más comunes que aquejan a los indígenas, la 
“pérdida del alma”. Así como a través del sueño se provocan enfermeda¬ 
des, pueden también conocerse las causas. Dice Gillin, refiriéndose a los 
pokomames: 

El hecho de que una localidad o un paraje determinado apare/xa persistente¬ 
mente en los sueños del enfermo constituye un fuerte indicio de pérdida del 
alma, pues se interpreta como evidencia de que el espíritu se ha separado 
del cuerpo y se ha adherido al lugar específico del sueño (Gillin, 1958: 322). 

El enfermo puede soñar también, entre otras cosas, que está bajo la 
tierra en casa de los patrones ladinos trabajando como mozo; que ve su 
alma sumida en el fango; que cayó cuando estaba borracho; que se asustó 
al cruzar un río, o que su animal compañero estaba perdido o herido en el 


6 Ver. por ejemplo, Hidalgo Pérez, 1985. 





o a \i\\w aprixiónadó i una J^klrul Je lo llena (htbiéga y Sil 
VVK 19^3* ¿.V)} \ •iilit > rti\. í : 5viN: MU*. 1 _'U. I IiíII.ikiíI, l9?Hi 194 *' 1 Indo 
ello puede ser causa Je pérdida Jel alma. 

Una vtv diagnosticada la enfermedad. se realizan las ceremonias cura 
nwin que fueron aprendidas fundamentalmente también u través Je lo?, 
sueños o sea* con el espíritu separado Jel cuerpo, his ceicimmias son di 
\eixas \ vompklas, peto Incluyen xiclflplr la quema de topal, que rn uno 
kv> alimentos de los dioses; non iones a pidiendo el perdón, la <1 
\oU\vu>n \k la salud o del alma pe ululas eslioihuiones al cuerpo enfermo 
paca que se con i llamados al alma pata que regiese, Muchas veces se niíiia 
a una gallina o un pollo negros para ofrecerlos a los dioses de la tierra ¡i 
cambio del alma del enfermo. 

1 os ritos se realizan en ocasiones en casa del enfermo; loras, en el luga) 
donde se perdió el alma; otras más, visitando en peregrinación los diversos 
altares en las montañas sagradas o los campos. Los principales objetos de la 
parafernalia chamánica son velas, plumas, flores, copal, gallinas (o gallos, 
según el sexo del enfermo; pollos, si es niño), aguardiente, tabaco y yerbas 
diversas para hacer baños, infusiones, pomadas y otros medicamentos. 

En la ceremonia del "llamado del alma” que realizan los tzot/ales, por 
ejemplo, se coloca un curial alrededor de la cama del enfermo, que sim¬ 
boliza el corral donde los antepasados divinos de la montaña sagrada guar¬ 
dan a los animales compañeros. Esto tiene por objeto lograr que el otro 
yo animal, que anda solo y perdido por el monte, vuelva al sitio seguro. 
Se reza, se hacen ofrendas, se quema copal, se bebe aguardiente y se fuma 
tabaco; además, sacan sangre a un pollo negro que representa al enfermo 
y que se colocará después en un altar de la montaña, a cambio del alma. 
Se hace un llamado al alma, con el nombre del paciente, pidiéndole que 
vuelva, y durante todo el rito, en el que participa la familia entera, se coma 
el pulso al enfermo para ver si el alma va regresando, y se le proporciona 
calor para que recupere la energía vital perdida, o sea, el ch’ulely aquello 
que da la vida al cuerpo. La ceremonia dura varios días e incluye peregri¬ 
naciones a diversos altares de las montañas sagradas (Vogt, 1979). 

Entre los tzotziles y otros grupos, el verdadero nombre de una persona 
sólo lo conocen sus padres y sus abuelos, y únicamente se emplea para 
el llamado del alma o para ordenarle que se vaya del hogar después de la 
muerte, ya que está de tal modo vinculado con el ch'ulel que si lo conoce 
algún enemigo puede causar la muerte del hombre (Guiteras, 1965: 103). 
La misma idea se encuentra entre los nahuas. 

Los tzel tales, por su parte, cuando el alma se ha perdido por susto, co¬ 
locan al enfermo en el poste central de la casa, bajo una enramada de pino. 
Se hacen varios ritos y el paciente debe dormir ahí nueve noches para que 
el alma “entre en el sueño y se reúna con el cuerpo” (Nash, 1975: 163). 
Así, a través del sueño también se pueden conjurar los males y devolver 
la salud, como lo expresó Manuel Arias el informante de Guiteras: dice 
que alguien quería dañarle y entonces rezó hasta que se durmió y tuvo un 
sueño; en él se vio en la iglesia, mientras el padre encendía velas; llegó el 
que quería hacerle mal, el padre lo regañó y luego levantó una mano para 
saludar a Manuel. Con ese sueño sanó (Guiteras, 1965: 177). 
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al minino tiempo que d 1*1 b o UUiyjcl sale a vagar por lo* montea C-ofntf 
esto ocurre durante la noche, cuando deambulan por d mundo los c!»píri 
tus maléficos, d alma puede sufrir ataques y accidentes que provocan en¬ 
fermedades. Los brujos aprovechan d sueño de sus víctimas para enviarle 
malos aires o el poslom , y así provocan tumores, cáncer, llagas infectadas, 
hinchazones, espasmos, calambres, etc. Los tzotziles de San Pablo Chal- 
chihuitán dicen que las enfermedades que se adquieren por sueños no son 
tan graves como las que vienen por llanos al compañero animal, pero que 
las más peligrosas son las de brujería (Pérez y Ramírez, 1985; 80), 

El “mal echado" 


Una causa frecuente de las enfermedades que son atendida* por fm cha 
manes, son las acciones de los brujos o chamanes dedicados principalmen¬ 
te a hacer el mal, quienes envían mágicamente diversos daños. Entre los 
tzotziles, la enfermedad en general se llama chamal , y la energía maléfica 
por excelencia es, como señalé arriba, el poslom . El ak'chamel , “el que da la 
enfermedad”, llamado por los tzeltales tülwanej , “el que ensucia", puede 
controlar esa energía y enviarla a otros hombres; entonces se produce la 
enfermedad por brujería que se llama gana chamel o “mal puesto” y tiene 
varias formas: se pueden poner cabellos en la garganta o el estómago de 
las víctimas, lo que les causa la muerte por asfixia o dolor agudo, y se pue¬ 
den introducir en el abdomen espinas y otros objetos, así como animales: 
ratas, armadillos, lechones, cachorros de perro, sapos, culebras o insectos. 
Los hechizados experimentan terribles dolores en el vientre y finalmente 
mueren. Se dice que los animales y objetos introducidos ocasionan tam¬ 
bién tumores y, cuando una mujer tiene un aborto al principio del emba¬ 
razo, se cree que llevaba un animal en vez del feto, a causa de un hechizo. 
Los brujos también pueden producir esterilidad por enfriamiento de los 
genitales. Esta se cura con vapores de hierbas calientes aplicados directa¬ 
mente a esos órganos (Holland, 1978; Campos, 1983; Ruz, 1983). 

Los nahuas actuales tienen las mismas creencias; Don Miguel Torres, fa¬ 
moso curandero deTepoztlán, Morelos, me relató cómo había sacado toda 
clase de animales, espinas y otras cosas del abdomen de los hechizados. 

Los brujos pueden, incluso, “cortar la hora”, es decir, provocar la muer¬ 
te tras de una lenta agonía, que se debe a que sus aliados, los dioses de la 
tierra, aprisionan al otro yo animal y lo mantienen sin alimentos. La per- 

Vcr Capítulo II. 


246 





sona se va debilitando, sufre vómitos, dolores, hinchazones y, finalmente, 
muere (Holland, 1978: 146). 

Pero los echadores de enfermedad, también curan, sobre todo las en¬ 
fermedades que ellos mismos ocasionaron, como la locura. Ellos conocen 
los ritos, las fórmulas mágicas y las plantas que causan enfermedades» así 
como las 'comrayerbas", o sea, las que actúan tomo antidoim. Cnm» 
aliados de lucr as maléficas, manejan a Iris hombres y a la natmaíe 
* imitas, guuUo, ml.impagns, tost* híl*), tiiniü mi?. immp.uuidm» qiiis 
mencionan en los teams indígenas mlonialt% 1 atando fratasa el chamán 
que diagnostica pulsando o adivinando, se consulta al brujo, que tiene 
más recursos. Esos hombres llegan a ser tan poderosos que en algunos 
grupos, como los tojolabales v los tzotziles, muchas veces son muertos vio¬ 
lentamente, como señale antes. Se dice que ellos se defienden convirticn 
dose en animales o en fuerzas naturales, o bien desvaneciéndose en el aire; 
pero si se les logra malar, sus cadáveres son despedazados; se les ampuian 
los genitales y se dañan particularmente sus orificios naiurales, que es por 
donde envían los malos aires que enferman (Ruz, 1983: 182-5). 

Otros mabs ocasionados por humanos 

Hay enfermedades producidas también por hombres y mujeres con ciertos 
poderes especiales, pero involuntariamente, como las que sobrevienen por la 
visca fuerte o por exceso de calor (éste no es precisamente alta temperatura, 
sino una energía peculiar que se acumula con los años y la sabiduría, y que 
es fundamental para la vida. Cuando una mujer está embarazada, por ejem¬ 
plo, tiene exceso de calor, que puede dañar a otros, en particular a los niños. 
El frío es también una energía, pero de muerte, por eso la tienen ante todo 
los cadáveres, que despiden un frío que provoca “cáncer” (gangrena infeccio¬ 
sa) (Campos, 1983: 210). 

Las enfermedades producidas por seres humanos, ya sea voluntaria o 
involuntariamente, son por lo general graves, por eso dicen los tojolabales 
que “de por sí no hay pior ponzoña que la de la gente" (Campos, 1983: 90). 

Males emocionales 

Entre las causas de enfermedades del espíritu, atendidas por los chamanes, 
están las emociones fuertes, como el enojo, la tristeza y la vergüenza; o 
la intrusión en el cuerpo de ciertos seres maléficos. Entre los tojolabales 
encontramos el “azareo” o vergüenza; el “barajusto" o confusión; el “cólico 
de bilis” o fuerte dolor por enojo; el “espanto”, y el "flato”. Esta última 
enfermedad ocasiona que el corazón duela y brinque, lo cual a su vez causa 
depresión y angustia (Campos, 1983). Los ch’oles, por su parte, padecen 
“dolor de araña”, un malestar en el cuerpo que se cree producido por una 
araña que se introdujo en él; “pochitoque”, dolor en el vientre causado por 
una materia que corre por dentro y se puede tocar; “espanto”, “envidia” 
(que entra por el sueño), “mal pensar”, “perturbo mental”, “ataques” y “ver¬ 
güenza”; esta última sobreviene cuando por necesidad alguien pide presta¬ 
do y no le prestan (como el azareo tojolabal) (Pérez Chacón, 1988: 120). 


La epilepsia se interpreta también como una agresión al otro yo animal 
por las fuerzas del mal, que intentan enseñarle los secretos de la brujería. 
Las fuerzas del bien lo defienden, y la lucha entre ambas se expresa en los 
ataques epilépticos. Si el animal sobrevive, la persona tendrá para siem¬ 
pre los secretos y podrá ejercer la brujería (Holland, 1978: ] 24). Pero los 
ataques epilépticos pueden también significar una instrucción que dan al 
lulol los totilmeüetik (Silver, 1980: 473). 

Además de las oraciones, conjuros, ofrendas y otros ritos, los chama¬ 
nes curan el cuerpo dd enfermo practicando tobada*» soplada*, barridas 
baños y sangrías, y aplican o dan a beber al enfermo medicamentos de 
origen vegetal, animal y mineral. Las sobadas se hacen con aceite y sebo 
animal; las sopladas consisten en hacer un buche de aguardiente y asper¬ 
jarlo sobre d cuerpo dd enfermo; en las barridas se utilizan manojo* de 
hierbas (a veces con tabaco) que se pasan sobre las parres enfermas: h» 
baños pueden ser de pies o en un temascal, y tienen la fundón de calentar 
al enfermo que padezca una enfermedad fría, y las sangrías consisten en 
punzar la parte dolorida para que salga la mala sangre (Campos, 1983: 
214). Un método que se sigue practicando como en la época prehispánica 
es "chupar el mal", sobre todo a los niños; esa fue una de las razones por 
las que se Identificó a los chamanes um las bruja* europea*» que también 
di upa han a los niños, pero para alimentarse con Hi sangre. 

I n varios grupos, cuando se em neniran tcfíive* w uMüt* I* mt& 
vención de IiRT/a* uihteiinmi.ilrt. como las ddóiUfe* tfe la I kfM, 
chamanes tienen contacto con un dios particular, al cual sirven de- oráculo, 
y curan según las instrucciones de la deidad. Los chimarles mames de Ixta- 
huacán, por ejemplo, para curar acuden a los dueños (espíritus) de la tie¬ 
rra, cuyas epifanías son los cerros, a quienes llaman por su nombre ( witz , 
aunado al nombre de un cerro particular). Para invocarlos se colocan en 
un rincón, se tapan con un chamarro y tal vez ingieren algún alucinógeno; 
la deidad llega en forma de mariposa ( paca[)> se para en su hombro y le 
transmite al oído su mensaje, para que el chiman lo repita. La voz del cha¬ 
mán se torna más grave o más aguda, de acuerdo con la voz del dios-cerro. 
Cuando el paciente acude al chiman , éste le ordena guardar "dieta”, o sea, 
abstinencia sexual, de tres a cinco días para que esté “limpio” antes de acu¬ 
dir a solicitar la ayuda del cerro; esta ayuda se pide llevando una vela en la 
mano que es “su sacrificio, su comida”, y tocando el cerro tres veces (Ruz, 
notas de trabajo de campo). 

Todos los males que he mencionado son ejemplo muy claro de las en¬ 
fermedades psicosomáticas que dependen de la concepción del hombre, 
del mundo y de la vida en una cultura determinada, por lo que sólo las 
puede curar el chamán que forma parte de esa cultura y que tiene los me¬ 
dios psicológicos adecuados para ello. Como en la época prehispánica, los 
chamanes constituyen un grupo de especialistas que ocupa el sitio más 
importante, no sólo en la jerarquía médica, sino en muchas otras, pues 
son también sacerdotes y autoridades en cuestiones sociales, políticas y 
económicas. Son, realmente, el sostén y guía de la comunidad. 




EL SUEÑO Y LOS SUEÑOS 


Un estado de separación cuerpo-espíritu particularmente importante para 
los mayas actuales (quiches, tzcltalcs, rzntziles, tojolabalcs, ixiles, mames, 
mavas vucaiecos v otras cintas) es el del suerto, pue* creen que cu él *«c 
da, conto he reiterado, la salida del ch'M. l a» Imágenes nnirtuia m* in 
tnpietau como las cxpei leudas del vh'uM hiera del cuerpo, que pueden 
sci buenas o malas; una pesadilla, por ejemplo, es la visión ile entidades 
espirituales hostiles Durante el sueño, incluso cuando no se lia sepaiado 
aun del cuerpo, el ctiitld es capaz de ver cosas que en el estado de vigilia 
no ve. Mientras el cuerpo yace inerte, el t h a leí sale a recorrer distinto* 
espacios; puede llegar hasta las montañas sagradas, donde viven los dioses 
ancestrales y recorrer otros diversos ámbitos, vive aventuras y se relaciona 
con los «eres Mihienaiurales que deambulan en la nuche y om lo-, mué mu. 
Id an*M puede realizar en los sueños todo aquello que le es imposible en 
el cuerpo. Dicen los tzcltalcs dc Tcnejapa, por ejemplo: 

Hl hombre es más susceptible al daño durante los sueños, porque es cuando 
el alma, en la oscuridad tic la noche, sale a caminal, a vagar por el espacio 
intitulo, hasta los confine* del mundo terrenal, muchas vete* hasta *1 m 
liamando, puesto que el espíritu durante los sueños se siente fuerte, ágil, 
valiente, no siente cansancio ni pesadez, se enfrenta a peligros minea irna 
guiados en la vida material, se hace fugaz, puede volar, se siente libre de los 
sufrimientos de su terrenal cuerpo (Pérez y Gómez, 1086: 151). 

Para que al hombre no le suceda nada durante su sueño, estos tzcltalcs 
hacen un rezo llamado yomeL pidiendo la protección de Dios. En este rezo 
se hace expreso el dualismo básico del chulel, así como su condición de 
“materia” sutil, intangible e invisible. 

...estoy pidiendo por sus existencias 

por sus dos esencias , 

por sus dos materias-, 

que no se enreden 

que no se tropiecen con lo malo... 

(Pérez y Gómez, 1986: 151 ) 8 

Estas dos materias, que son esencias, parecen ser el el?uleí y el Ltb o 
wayjel , que salen juntos durante el sueño. 

Los tzotziles comparten la ¡dea de que al dormir salen juntos el chulel 
y el wayjel. Creen que al mismo tiempo que el chulel abandona el cuerpo 
durante el sueño, el wayjel o alter ego animal sale de la montaña sagrada 
y vaga por los alrededores, dejando su seguridad, como el ctiulek ambos 
pueden entonces encontrar espíritus malignos que los dañen. Las imáge¬ 
nes oníricas en las que aparecen seres humanos son experiencias del chulel, 
mientras que las que incluyen animales son las del alter ego (Holland, 
1978: 165). Hay diversas interpretaciones de las escenas oníricas, como 


H Las cursivas son mías. 


veremos más adelante, pero todas ellas se basan en la creencia de que la 
realidad de los sueños es tan autentica como la de la vigilia. 

Sin embargo, en tanto que el chulel está separado del cuerpo, tiene un 
contacto más directo con los espíritus sobrenaturales: se impregna de las 
lucr/as benéficas, sacralizándose y adquiriendo sabiduría, pero faiubíéti r* 
l ibe las energías ui«lléfk*jl»l está a merced de lo* .naque* íU lo* bfiqo. y ■! 
los dioses de la muerte, que le pueden ocasionar graves enfermedades v 
también la propia muerte, Así, el cuerpo para los maya* no es "la cárcel del 
alma” y 1:1 fuente del mal, como para los óifico-piiagóricos y para Platón, 
concepción que hereda el cristianismo, sino el protector del espíritu. Dice 
Manuel Arias Sojom: 

Al dormir sale siempre el ch’ulel, que se va lejos. A veces nos despertamos 
sudando porque nos han perjudicado el ch’ulel. No sé cómo lo siente el 
cuerpo, porque el ch’ulel está lejos (Guiteras, 1965: 185). 

Para los tzotziles, la finalidad del sueño es “vivir una vida completa”, 
“mantenerse vivos”, y aquello que explica las penalidades de la vida, como 
la pobreza, el hambre y la muerte, no está en factores externos, sino en el 
dintel. Los sueños son el medio para "ver en nuestra alma” o para “ver con 
nuestra alma" (Ruz, 2010: 221). 

Entre los chortts hay un dios del sueño, Ah waymdx* que es andrógino; 
la parte masculina lleva el sueño a las mujeres y la femenina a los hombre». 
Es un dios múltiple, de número infinito y carente de forma, Sil función es 
proporcionar el sueño normal durante la noche, pero puede tener una in¬ 
fluencia maligna, ya que es ayudante del dios de la muerte. Chamen éste no 
puede matar a un hombre si no está dormido o en coma (salvo en caso de 
accidente o violencia), por lo que el dios del sueño se encarga de dormirlo 
cuando llega la hora. Así, la somnolencia diurna se interpreta como la ac¬ 
ción del dios del sueño para que muera la persona (Wisdom, 1961: 450). 

La separación del chulel en estado de sueño es una función normal que to¬ 
dos los hombres viven cotidianamente; como se trata de una parte de la vida 
tan significativa como la vigilia, los indígenas procuran siempre no sólo re¬ 
cordar y analizar sus sueños, sino también cultivarlos; los niños quichés, ixiles 
y tzorziles son alentados a soñar y a contar sus sueños al despertar (Tedlock, 
1981: 324), para orientar su conducta y ser protegidos en caso de peligro. 
Calixta Guiteras refiere: 

Todas las mañanas, la madre pregunta a sus vástagos acerca de los sueños 
que cada uno tuvo: “¿Qué tal dormiste? ¿No le hiciste daño a tu alma?’ 1 Si 
los sueños fueron malos, ayuna y reza con su hijo En ocasiones la criatura 
sueña que trepa a un árbol, o corre por la orilla de un arroyo, o que está en 
la selva. Estas son manifestaciones oníricas normales y no se las teme; su 
alma animal lleva una vida de naturaleza. Si el niño sueña que otro se lo ha 
comido, o que ha sido lesionado o muerto, témese por su vida, y se toman 
medidas para evitar que se enferme y fallezca (Guiteras, 1965: 109). 

Esto significa que los sueños son también anuncios de sucesos futuros 
que pueden ser vistos por el alma cuando está separada del cuerpo, lo cual 
expresa la idea de la simultaneidad de los tiempos. 




Respecto de los ixiles, el soñar tiene mucha importancia en la vida. Cuan¬ 
do se levantan en la mañana, se preguntan unos a otros “¿Estás bien? ¿Tuviste 
sueños?”. Dicen Colbv y Colby (1986: 63-64): 

Kívn ¿ucttON mui t;l medio privado para qni' t*l mi ordinario reciba In-.irm 
diMiw v mensajes dvl poder wlnviwuiral»« de mi*, amepasados. Si un \w 
hgto ametuua a una tamilia, varios miembros pueden sonar acería de las 
causan posibles, v busi Ar ayuda eu consecuencia. Mientras qtu* In* sueños 
inofensivos o favorables a menudo son interpretados por el propio soñador 
o püi un pariente o amigo de mayor edad, los sueños más complejos o 
amenazadores son presentados en toda forma al interprete profesional de 
los sueños, el contador de los días. 

Conformarse con la sola interpretación personal o familiar cuando los 
elementos, aunque se sepan portadores de taigas nefastas, son conlusos, 
equivale a arriesgar la villa tic los seres tpiei'idus o la propia. Sobre esto 
ultimo parvee haber total consenso, Barbara Tedlock registra que en Mu 
mus ten migo (departamento de Totonicapan. Guatemala) los sueños son 
Kompariitlus iiiluiui ilnieiiie con lamili.iics y .muros, y formalmente en lo*, 
grujas sociales, pero aquellos que tienen que ver con la deidad se cuentan 
en circuios mas restringidos y se discuten en detalle con los "cuidadores de 
U« dtas\ que son los intérpretes oficiales de sueños (1992; I Ifil 

\ M.iiin Kn? asiema; 'es sabido que, .il igual que ot une ton t iertm aní 
nuiles agoré tus, también hay Mirfuis ‘Ociosos, metas IñéUfrU del alma' ”j 
la expresión t/ot/il es svovil hcl'uli'ltik, "la locura de nuestra aliña"'. Estos 
sueños dificultan sobremanera su interpretación y, de hecho, “podrían es¬ 
tar anunciando estrictamente nada”. Para saberlo resulta imprescindible 
acudir a un especialista, como el balbasüx quiché, en el pueblo de Nebaj, 
quien es el único capaz de revelar el mensaje de un sueño complejo em¬ 
pleando el calendario y los miches (semillas de colorín o Erytrina coralloi- 
des). Y sólo él puede interpretar los sueños porque para llegar a ser balbas- 
tix es requisito imprescindible soñar con ello 10 o 12 veces (Ruz, 2010: 
221) v además tener la experiencia de la adivinación. 

Esta idea de sueños vanos y sueños verdaderos, se encuentra también 
entre los nahuas tanto antiguos, como actuales, como he destacado en los 
Capítulos 1 y II. 

EL SUEÑO Y LAS INICIACIONES CHAMÁNICAS 

Aunque el sueño y los sueños son muy importantes para los mayas actua¬ 
les, sólo los chamanes controlan realmente el mundo de los sueños y lo 
utilizan para comunicarse con las divinidades en los espacios sagrados, ad¬ 
quirir conocimientos y autoridad intelectual, y asimismo lograr facultades 
sobrenaturales, como ocupar el cuerpo de un animal o ascender hasta un 
cometa, una bola de fuego o un rayo, e identificarse con él. 

En realidad, el sueño está ligado a todas las actividades de los chama¬ 
nes, desde el anuncio de su "don” y sus iniciaciones, hasta sus funciones 
de adivino y curandero. Los chamanes son los únicos seres humanos ca- 


paces de manejar sus sueños, a través de los cuales se inician y aprenden 
día a día. 

El sueño nunca olvida —afirma Manuel Arias—. Por eso aprendí como 
’ilol el rezo, y así aumciua. y soñamos m;t* y mit Mientra* má* «fiemo* 
v más leñemos gihiu en ,i|Hi m\n, miumm mi*, w#ñamoc UéttttM 

l%V IHÚ 

lisia aíii nuicirtn de Manuel revela qtit? I m nbm;twr$ tiuyjs A 

sueño controlado o sueño lúcido,^ y por medio de esa (rama de liberación 
de su r/r'u/f/ descubren sus capacidades y se midan cri sus funciones de 
adivinos, curanderos y brujos. 10 Entre los tznr/iles» recitales, cholcs, íxíles, 
quichés, /ucubiles y mayas yucatecos, por lo menos, los hombres destina¬ 
dos a ser chamanes reciben el aviso de la elección de los dioses, así como la 
instrucción, en sus sueños o en estados semejantes. Dice Pozas: 

El que es Mol (curandero), ejerce porque ha sido escogido por Chultotic 
[el Solí. Cuando alguien ha sido escogido para ser Mol. se pone en rranceí 
duerme, sueña, siente que está inuerio, que es arrebatado para ser enseñado 
a curar. Algunos lióles, para recibir el cargo, se desmayan, rres, cinco O scía 
veces... (Pozas, 1977: 211) 

Los tzot/ilcs de San Andrés Lirráin/ar creen que lo* pódete., tirito de 
la hechicería como de la curación, se adquieren de la misma manera: un 
ser sobrenatural revela sus conocimientos y dota de sus poderes ocultos a 
un hombre durante sus sueños. 

A veces el propio soñante tiene un accidente que se le revela en sueños, 
y ése es el anuncio de la elección divina. Hidalgo Pérez relata la iniciación 
de un curandero tzorzil, llamado Andrés González, del siguiente modo: 
cuando era joven empezó a tener fracturas; después de la primera, se le 
presentó alguien en sueños y le preguntó que si quería ser huesero; cuando 
aceptó, la aparición le dijo que debía tener tres fracturas, y así fue; la últi¬ 
ma ya fue curada por él mismo, lo que indicó que había recibido la misión 
de ser un huesero (Hidalgo, 1985: 44). 

Otras veces es la enfermedad de un familiar lo que hace que un hombre 
tzotzil recuerde algún sueño en el que fue elegido como curandero. El 
sueño pudo haberse dado muchos años antes y casi siempre es el mismo: 
los dioses ancestrales de la montaña sagrada, donde habitan el wayjel y el 
doble ch'ul del futuro chamán, llevan al ch'ulel a unas estancias especiales 
donde le revelan los rituales curativos. El ch'ulel pasa entre filas de enfer¬ 
mos y se le va enseñando cuáles son curables y cuáles no. Él debe apren¬ 
der a sanar sólo a los curables, pues si sana a alguno destinado a morir, 
la familia lo acusa de brujería y puede atentar contra su vida (Holland, 
1978: 133, 180-1). Si después del primer sueño la persona no se declara 
curandero, tendrá otro, hasta que lo haga, y si no lo hace, los dioses lo 
castigarán (Holland, 1978: 172). 

; Ver Introducción, IV. 

10 Ver Scarpa, 1972. 



Hay varios tipos de cura micros entre los tzotzilcs; los que se pueden 
considerar chamanes son el rntsanto v el h'UoL Este se ocupa de problemas 
del eh'uteL del cuerpo y de brujería, y el westwro es el que sirve de oráculo a 
una deidad de la tierra que lo elige v se le aparece en un sueño, o le habla 
desde una pequeña caja negra que tiene en mi t hoza; el din* y el riirandf- 
i\* hacen un pavuu el primero le ayuda a turar y el negmulí», lo veneia 
\\ iolland, 100). 

iVsdr el s|^|u X1\ se lime nolitia de exle lipo de oráculo* ende lo* 

tzotzilcs. A finales de 1867, pobladores de Chumula, Miioiuic y Chcnalhó 
empezaron a congregarse para venerar una colección de “piedras parlan 
tes” mágicas descubiertas cerca de Tzajalhemel por Agustina Gómez Che- 
chcb, una mujer chamula. A (Jhccheb se unió Pedro Díaz Cuzcai, fiscal 
de Ghamula, declarando que él también las había escuchado y que se les 
debía construir un santuario. Al año siguiente, el santuario recibía grandes 
multitudes y se había convertido también en un centro comercial, por lo 
que Díaz Cuzcat fue apresado por los gobernanres ladinos, que temían un 
levantamiento; los indios llegaron hasta San Cristóbal para pedir su libera¬ 
ción, y argumentando que se trataba de una rebelión, los sancristobalcnscs 
sofocaron a los indígenas por medio de las armas (Rus, 2002: M6). F.n la 
Guerra de Castas fueron famosos estos oráculos de los dioses, principal¬ 
mente. la “Cruz, paríanle" de Xeaeal Guardia, centro religioso de la guerra. 

Volviendo a las iniciaciones de los chamanes actuales, a partir de su 
primer sueño, el elegido empieza a adquirir la capacidad de controlar los 
subsiguientes. Dice 1 lolland que M el que sólo ha tenido su primer sueño 
sabe menos que el que ha tenido varios. Con el correr de los años, el cu¬ 
randero tratará de adquirir más conocimientos, logrando tener los sueños 
adecuados" (Holland, 1978: 208). Es decir, que los conocimientos sólo se 
logran por medio de los sueños, y éstos pueden programarse a través de un 
entrenamiento. 

Entre los pedranos y los zinacantecos encontramos la misma idea. Estos 
últimos afirman que el hombre destinado a ser chamán sueña tres veces 
que su ch'ulel ha sido llamado ante los dioses ancestrales de la Gran Mon¬ 
taña Mayor. En el primer sueño, que por lo general ocurre cuando la per¬ 
sona tiene diez o doce años de edad, el ch'ulel de un Mayor sobrenatural 
se aparece ante el del novicio y le indica que lo acompañe a la casa del 
Alcalde, dentro de la montaña. El Gran Alcalde sobrenatural está sentado 
en el extremo este de una mesa larga, donde también se encuentran los 
chútele tik de los demás chamanes del pueblo, en orden de importancia. El 
iniciando se inclina ante ellos; se arrodilla en el extremo oeste de la mesa, 
y el Alcalde le pregunta si ya está preparado para ser chamán. El debe res¬ 
ponder que sí, pues de lo contrario, morirá. En seguida, le dan velas y flo¬ 
res, así como lo necesario para una curación y las instrucciones del ritual. 
Vestido con una túnica ceremonial negra que le ha dado el Alcalde, vuelve 
a arrodillarse, mientras el funcionario más antiguo le hace la señal de la 
cruz sobre la frente para indicar que ha sido aceptado. Luego se introduce 
a un paciente para que el novicio diagnostique su enfermedad y efectúe la 
ceremonia de curación apropiada, en presencia del Alcalde y los chama¬ 
nes. El segundo y el tercer sueños, que se presentan alrededor de un año 


253 


después, son iguales» con la única diferencia de los pacientes, que limen 
enfermedades, edades y sexos distintos (Vogt, 1979: 52). 11 

Con los detalles del sueño iniciáiico se expresa de qué manera piensan 
los tzotziles que se pueden controlar las acciones del alma cuando abando¬ 
na el cuerpo durante el estado de sueño, ya que se ha de soñar un estricto 
ceremonial inalterable: escenas oníricas predeterminada* y uniformen 
Anselmo Pérez Pérez, chamán de Zinacanrán y escritor tic ctnrntm, me 
relató su propia experiencia: 

Desde los seis años me ordenaron que debía ser curandero, pues lo traía de 
nacimiento. A los seis años soñé que llegó un señor a darme flores, velas, 
un incensario, sal espiritual de Ixtapa, las yerbas, y canastos para guardar 
todo; también traía sangre en un planto y me hizo meter ahí un dedo para 
aprender a pulsar. F.n otro sueño vinieron a traerme pata llevarme junto a 
los tntilme'iletik . Entré en una casa y ahí estaban rodos y también los otros 
curanderos. Me presentaron y explicaron a los tifióles y parteras diciendo: 
“ese muchacho será mejor que ustedes”. Me recibieron bien; me dieron un 
bastón de bish (bambú) y me dijeron que con esc iba a curar la enfermedad; 
me enseñaron las yerbas que estaban sobre una mesa. Aguanté el miedo y 
a los doce años empece a curar. Los que no han soñado, no pueden curar. 

lamhirn las parieras y lm¡ partero*,, ImlkihtlhfmhfL r \unmkfo harria 
no mayor son chamanes. Las parteras tradicionales de diversa», ctma¡ na 
ccn con el “don" y luego adquieren “poder", a través de un rito iniciaría} y 
enseñadas por un pariente mayor. Otras tienen una muerte iniciática, sim¬ 
bolizada por una grave enfermedad que las deja semiconscientes, y tam¬ 
bién se inician durante el sueño, en el que el chulel se separa del cuerpo y 
recibe las enseñanzas del oficio por parte de los espíritus de otras parteras, 
en otros espacios de la realidad, como las cuevas o el inframundo. Del 
mismo modo que los demás chamanes, no pueden resistirse al llamado 
divino (Nájera, 2000: 113-123). 

Los ch’oles de Túmbala tienen una manera muy semejante de iniciarse: 
en un sueño se aparece un santo y revela el “don” de curar. Un chamán 
relata que tuvo seis sueños semejantes y luego fue obligado a entrar en 
cuevas para soñar ahí y conocer el poder de las medicinas. Después de 
esto se dirigió a los templos de Bachajón, Chilón, Túmbala y otros sitios 
a hacer las siguientes promesas: gastar, encender velas y conocer la esencia 
de las medicinas, pues así se lo habían pedido en los sueños. Finalmente 
soñó que curaba a un enfermo y aprendió a convocar a los malos espíritus 
precisamente para defenderse de ellos (Pérez Chacón, 1988: 135-136). 

Los bmenoob mayas también reciben la confirmación de que poseen el 
“don”, que les han otorgado los dioses, o sea “su destino", a través de un 
sueño, aunque también pueden conocer esa elección divina por sobrevivir 
a la caída de un rayo o por una enfermedad grave que sólo se cura entre¬ 
gándose a su destino como chamán (Hirose, 2008: 33). 

Y entre los ixiles un hombre se vuelve rezador (chamán) soñando los 
veinte nombres de los días del calendario, que son sagrados; el informante 
de Colby y Colby, llamado Shas, relata: 

11 Ver Arias. 1985: 81, y Pérez López y Ramírez Méndez, 1985: 74. 



Nadie me instruui aterva de lo.s días; simplemente soñé ton ellos, y luego 
lui a pregunta! al regador qué significaban los suchos,., después dr mis pie 
ganax vinieron más sueños. Soñé ton roda clase de cosas. Soñé que estaba 
\ohmvUv Me eleve por el cielo y miré liarla abajo, «ni! los pájaro*, y volé 
alrededor. Atravesé una montaña, volando,,, en mi sueño.,. Supongo yin 
r “ti tsN.ii uní xr «ir* luthta (bufa (< o|hv y Oilhy, I 980; 77). 

\m, el "vuelo chamanhu". vatmterfaiUii de todos los chamanes del 
mundo, se le reveló por primera vrv a Shas a través de un sueño. 

Los médicas antiguos de Tzoonrahal afirman que recibieron la orden 
de ser curanderos durante un sueño» en el que Dios les habló (Nash, 1975: 
1 ^5), coincidiendo así con las ideas que he destacado acerca de la elección 
divina del curandero. 

Los ¿muidles llaman al chamán zahorin o ahkun . Veneran a una deidad 
llamada Maximón, que se formó con las figuras de Mam, el viejo dios 
maya del mal; Pedro de Alvarado, conquistador de Guatemala, y Simón 
Judas. El dios es protector de los asuntos sexuales, defensor contra los la¬ 
dinos y patrono de los brujos y curanderos. Maximón, que puede relacio¬ 
narse con San Pedro, tal vez por la identificación de este santo y Pedro de 
Alvarado, llama a los hombres para ser abkiines o chamanes causándoles 
una especie de locura que puede ocasionar la muerte si no acuden al lla¬ 
mado (Mcndelson, 1965: 121). Uno de ellos declaró: 

Cuando yo tenía veinte años de edad no Lenía esposa... tuve algunos sueños 
en los cuales Don Pedro [Maximón] se me apareció y me dijo que debía 
ser su mozo [sirviente] y recitarle tales y tales plegarias. Pero yo era muy 
joven y estaba muy asustado y no quería aceptar mi mesa [mesa con objetos 
sagrados para las ceremonias chamdnicas]. Me volví loco durante tres días y 
noches: era como si una nube descendiera sobre mí y yo anduviera desnudo 
y dijera muy malas palabras y estuviera de un humor terrible, hasta que me 
di cuenta de que debía aceptar la mesa, porque había oído que si uno no la 
acepta, se muere (Sharon, 1980: 222). 

Aquí el castigo por no acatar las órdenes divinas recibidas en el sueño 
es la locura y la muerte. En el estado de sueño se aprenden las oraciones 
y luego el ahkun escucha secretamente a otro mientras efectúa los ritos, y 
practica solo en cuevas y cerros. 

Los quichés de Momostenango, por su parte, creen que diez de los 
veinte nombres de días del calendario dan a los nacidos en ellos una cla¬ 
se de ‘alma' llamada “rayo”, que les permite recibir mensajes del mundo 
natural y sobrenatural. Sólo estas personas pueden convertirse en chama¬ 
nes, intérpretes de sueños, y su iniciación consiste en recibir de los dioses 
una enfermedad o tener una serie de sueños en los cuales se manifiestan 
el cuerpo relampagueante, la parafernalia divina o los sitios religiosos, en 
forma simbólica. Por ejemplo, soñar un lago significa tener cuerpo relám¬ 
pago; el maestro de iniciación debe enseñar a su discípulo a interpretar 
esos sueños (Tedlock, 1981: 316 y 321). 

Entre los quichés actuales, otros chamanes son los chuchkajau , descen¬ 
dientes de aquellos kachuch, kakajaw , “nuestra madre, nuestro padre”, 


mencionados en los textos indígenas del siglo xvt. Los rhurbkajau son 
hombres con poderes sobrenaturales, cuya profesión consiste en la adivi¬ 
nación, la brujería y ser mediadores entre los hombres y los antepasados 
deificados, para resolver todos los problemas de la vida. Son expertos en el 
manejo de las fuerzas misteriosas, que llevan a cabo ceremonia» para otros 
medíame un pago. La profesión no es exclusivamente mau ulma, fnth hzy 
muchos maS chamanes que tliaman;iM, 

En cuanto a mis iniciaciones, no cualquier per^ma puerfe Ifeg^r » «f 
un chuehkitjrtUi sino sólo aquellos elegidos por los dioses que reciben un 
mensaje a través de sus sueños o de una enfermedad. Cuando alguien es 
llamado no puede negarse a entrar en la profesión, pues si lo hace, muere. 
F.l elegido debe llevar a cabo una ceremonia de iniciación que dura cien 
to ochenta días y que consiste en diversos ritos y sacrificios, así como la 
instrucción al iniciando por parte de un chuchkajau . ti maestro enseña 
al discípulo el arte de la adivinación, el simbolismo del calendario ritual 
V los ritos curativos, entre otros. Al final de la ceremonia de iniciación, el 
nuevo chamán recibe un envoltorio sagrado y las instrucciones para usarlo 
y cuidarlo (Runzel, 1SJ81). 

Un chamán maya yucateco o xamani (corno a veces se designan ellos 
mismos) 12 de Bolonchén le refirió a Javier Hirose un rito iniciático, en 
el que se obtiene el saastún % piedra sagrada de adivinación, para conver¬ 
tirse en chamán, El rito consiste en realizar un recorrido a través de una 
pirámide (en Kabah , Chichén Itzá , Sayil o Tohkok) o en el interior de un 
cenote (como el X-tacumbilXunáan, cercano a Bolonchén). Este viaje cha- 
mánico se realiza en estado de sueño, pero físicamente se inicia en un sitio 
(en este caso Bolonchén, Camp.) y al terminar, el iniciado se despierta en 
otro, a varios kilómetros de distancia (Maní, Yuc.). El saastún se encuen¬ 
tra en el centro de la pirámide, y para llegar a este sitio se ha de superar 
una serie de pruebas: serpientes, fuego y un pantano de azufre [elementos 
que asocian este sitio, símbolo del inframundo, al infierno cristiano]. Una 
vez en el centro, el “dueño” de los saastunoob le pregunta para qué quiere 
la piedra: para tener poder, para curar o para venderla. En función de la 
respuesta el chamán tendrá que tomar el camino indicado y regresar por 
el mismo sendero, sorteando los mismos peligros. “De no lograr pasar las 
pruebas, el chamán deberá regresar y si duda o tiene miedo corre el peligro 
de quedar convertido en piedra o que la puerta se cierre y ya no pueda 
salir” (Hirose, 2008: 53). 

Se trata claramente de un rito iniciático de muerte y resurrección: el 
interior de la pirámide y el cenote son símbolos del inframundo, y éste 
es el sitio de la muerte. La preparación para el viaje son ritos de entrada o 
liminares, de ayuno y abstinencia sexual. 

En el saastún sagrado no sólo se puede “ver” y adquirir sabiduría, sino 
que es un amuleto protector de la familia ante los brujos, y aquel que 


También se llaman “videntes”: personas que ven “lo que no ve el humano" (Hirose, 
2008: 31). Del mismo modo, los antiguos chamanes quichés y cakchiqueles se denomi¬ 
naron a sí mismos “nawales", por influencia náhuatl, y también varios otros chamanes 
actuales. 




toma un s/Mstun sin una finalidad justificada, a los pocos días muere, ya 
que la piedra (a la que a veces llaman ctuneraUla) se lleva su espíritu. El 
se debe cardar de energía alimentándolo con ulkn\ y sumergiéndo¬ 
lo en ahohul púa limpiarlo de impurezas (I llmse, ¿UUH: 52), 

II tiene ademas un maestro que le en Nena a preparar el reclino 
jvata sus curas iones. Ah u va formando su \tierpo célnue" con objeto* que 
iwogcta en sitios arqueológicos (vestigios de figurillas. piedras y otras u» 
*as), considerados sagrados, por lo que le ayudarán en su trabajo. También 
formará su “muñeco 11 con tres clases de tierra y plantas, que envolverá en 
un trapo. H muñeco desaparecerá y luego le indicará al chamán a cuál *¡« 
lio arqueológico debe ir a buscarlo y ahí debe realizar una ceremonia para 
que el muñeco, ya convenido en espíritu, le ayude cu las curaciones cuan 
do lo necesite, mediante la realización del mismo rito. Asimismo, puede 
contar con otros espíritus compañeros, que se pueden manifestar como 
un niño, un anciano o una mujer; si es una mujer, ella deberá vesiir.se de- 
blanco y adornarse con llores perfumadas (Hitóse, 200K; 53). También en 
la época prehispa nica los chamanes recibían ayuda de una o varias inuje 
tes. como se asentó en el Capítulo 111, 

bn Tepn/tlán. Morelos, hallamos la misma idea: un chamán que en¬ 
trevisté. Don Miguel lories, me dijo que tenía varias compañeras, entre 
ellas, su mujer, que le ayudaban a curar separando su espíritu del cuerpo 
e internándolo en el cuerpo del enfermo para ver la dolencia. Y fue lamo¬ 
so otro chamán, Don Rosas, que curaba con 12 muchachas que siempre 
iban vestidas y adornadas igual. 1 -* También relata la existencia de un vie- 
jito sobrenatural relacionado con los chamanes; esta idea se encuentra en 
muchas etnias, tanto mayas como nahuas. 

Un poderoso nojoch timen de Tiholop, Yucatán, Don Juan Bautista 
Dzul (Figs. 1 y 2), me relató su iniciación de la siguiente manera: 

Yo quise aprender cómo se ponía la “mesa” [altar], en la que ponían su 
saastún . Mi tío era timen y yo me coloqué detrás de él escuchando el rezo. 

Vi que tenía su saastún y que éste le respondía. Cuando mi tío murió, yo lo 
soñé; me dijo que me iba a entregar una mesa y una comida [ritual]. Llega¬ 
mos a donde iba a ser la comida, que es de uajlk'ooL “comida de milpa”. Me 
dejó la responsabilidad, pues me había enseñado cómo había que rezar. En 
el sueño, cuando yo rezaba, mi tío respondía. Un mes después volví a soñar 
con mi río, yo ya estaba oficiando la ceremonia de loj o de protección del 
pueblo. Así aprendí. 

Por otra parte, los mayas de Quintana Roo creen que para iniciarse en 
la profesión de timen no se requieren ceremonias especiales, sino sólo re¬ 
cibir las enseñanzas de alguien que sepa. Aquí los sueños parecen no estar 
tan relacionados con el chamanismo como entre los mayas de Yucatán, de 
Campeche, de Chiapas y de Guatemala. El aspirante se convierte tempo¬ 
ralmente en ayudante de un chamán, y cuando los Yumtzilob o deidades 
del bosque consideran que ya está capacitado, le envían a través de un 


13 Ver Capítulo II. 



Figura 1 

Don Juan Bautista Dzul 
najarhh'rrwn <Jt? fiUolOv. Yucatán 
(fotografía d« Mercedes do U GñfZñ) 



Figura 2 

Don Juan Bautista Dzul, nojochh' men 
de Tiholop. Yucatán, frente a su mesa 
o altar, mostrándome su saastún 
(fotografía de Mercedes de la Garza) 
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Balam o espíritu guardián los objetos sagrados que empleará. El Balam se 
aparece al iniciando en forma de un viejeciro que habla y viste como maya, 
en algún lugar solitario y en un momento imprevisto (Villa Rojas, 1978: 
220). Este es el momento iniciático del contacto con los seres sobrenatu¬ 
rales, que equivale al sueño o al encuentro con una sierpe en otros grupo* 
Y sobre los iiahuas, rl chamán Miguel Turril di Mm« 

comunico que mi iniciación también »e produjo con la apanuóu ífr UM 
figura jumo a su canta; afirma que cuando aparece un víejedro ton gabán, 
morralitn y sombrero, es el demonio que le anuncia a uno que será brujo. 

Además, hay para los chamanes mayas yucatecos una ceremonia pecu¬ 
liar que se realiza cada dos años y que Licnc un sentido de purificación y de 
renovación de los poderes sagrados. Se llama U-Lohil-Ah-Kin , “La reden¬ 
ción o rescate del sacerdote”. Después de ella se da un periodo de reclu¬ 
sión, que empieza la noche de un viernes en la iglesia particular del timen\ 
tras una limpieza ritual, el sacerdote permanece encerrado durante nueve 
días, en los que no puede tratar con mujeres. Luego va a su milpa, donde 
ofrece sacab (saka ) —bebida de maíz, agua y cacao— a los guardianes de 
ella, y puede volver a su casa (Villa Rojas, 1978: 220-1). 

El hecho de permanecer encerrado durante nueve días equivale a la 
muerte iniciática, como el ser tragado por una serpiente, ya que el nueve 
es el número asociado con el inframundo y, por tanto, con la muerte y 
con la serpiente crónica de ese sitio, la oebluim asimismo, equivale al viaje 
al interior de la pirámide o el cenote. Pero también significa renacimiento 
porque nueve son los meses de la gestación humana. Entre los quichés, 
al hombre se le llama “un ser de nueve lunas, un ser de nueve estrellas”, 
debido a que el embarazo dura nueve meses (Shultze-Jena, 1947: 74). Se 
trata, por tanto, de un nuevo nacimiento. 

Entre los quichés, la persona destinada a ser chamán intérprete nace 
con una materia sutil llamada “rayo”, como he dicho antes, y luego recibe 
de los dioses una enfermedad o tiene una serie de sueños en los cuales se 
manifiestan el cuerpo relampagueante, la parafernalia divina o los sitios 
religiosos, en forma simbólica (Tedlock, 1981: 321). 

Un ceremonial de iniciación de un chuchkajau quiché, recogido por 
Ruth Bunzel en Chichicastenango, consiste, a grandes rasgos, en lo si¬ 
guiente: un hombre se enferma y acude ante un chuchkajau\ éste adivina 
por medio de su tzité (semillas de colorín) y comunica a los padres que 
el muchacho está enfermo por no haber cumplido con su destino de ser 
chamán. Los padres preguntan entonces a su hijo si ha tenido revelacio¬ 
nes en sus sueños, y el muchacho responde que una vez soñó que estaba 
haciendo adivinaciones delante de una mujer, y en otra ocasión, que esta¬ 
ba quemando incienso ante la puerta de una iglesia. Los padres deducen 
que por eso ha enfermado y deciden llevar a cabo las ceremonias iniciáti- 
cas, para lo cual eligen al mejor chamán como instructor. Están ciertos ele 
que si su hijo no ingresa a la profesión, morirá. Así como se recibe en un 
sueño la orden de ser chamán, se sueñan las demás señales de los dioses, 
incluyendo la aceptación de las ofrendas (Schultze-Jena, 1947: 93). 

Las ceremonias iniciáticas son nueve, número sagrado asociado con el 
inframundo y, por tanto, con la muerte, desde la época prehispánica, como 
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se destacó antes; pero como el inframundo es el vientre de la madre tierra, 
también rehuioua cnn el u?n.u ¡miento, que dlll’U IHICVC 111 eses, EH<> po¬ 
dría expiiNiii, simhnlu .miente, la muelle inu í.uÍl.i nn_L-..iri.i p.n.i n iiivtri ri i mi 

rn cbamáUv pues toda iniciación implica morir de la vida profana para mía 

., a una vida leluímsd I hiláníc la* i-cicmnuiu* *f hacen vlulfa* .I lú* minué* 
v a la iglesia, promindaiuln oraciones, entregando ofrenda* u la* 
deidades y bebiendo aguardiente. Los padres llenen una Importante panlel 
|\ivlón en ios titosv tal \w poique la Iniciación dmholl/a volver a muer. 

En la novena ceremonia. el dmddwjau saca su vaw¡mm t pide un vaso 
de aguardiente y echa en él las semillas; luego las saca, divide en dos partes 
el aguardiente y lo da a beber al iniciando y a su esposa (la cual obtiene así 
ciertos poderes para participar como ayudante, del mismo modo que las 
señoras de los gobernantes-chamanes en la época prehispánica y muchas 
esposas o compañeras de los chamanes actuales). En seguida, hacen rezos 
v> ofrendas. Al final, se queman eohcics y fuegos artificiales, se bebe y se 
come abundantemente, participando todos los familiares y los vednos. La 
ceremonia ¡melifica no es. por lamo, una experiencia solitaria, sino una 
fiesta comunitaria. 

Cuando el acto termina y se lia entregado al iniciado su propia vara - 
puma, el chuchkajau le dice que si tiene sueños puede ir a consultarlo para 
que entre los dos encuentren sus significados mediante la varapunta . Es 
decir, que el nuevo chamán se ha convertido en un intérprete de sueños, lo 
cual será uno de los aspectos centrales de su profesión. Después, principia 
va a hacer las ceremonias de su oficio (Bunzel, 1981: 381-403). 

LA INTERPRETACIÓN DE LOS SUEÑOS 

Una de las funciones principales de los chamanes fue la interpretación de 
los sueños para adivinar la causa de las enfermedades, el futuro, el parade¬ 
ro de personas y cosas perdidas. Varios investigadores han estudiado la in¬ 
terpretación de los sueños en los mayas actuales, como Barbara Tedlock y 
Duncan MacLean entre los quichés, Robert M. Laughlin entre los tzotzi- 
les de Zinacantán y Robert D. Bruce entre los lacandones. Los dos últi¬ 
mos consideran que hay tres reglas principales para interpretar los sueños: 
1. El sueño puede representar el reverso de lo que sucederá en el estado de 
vigilia. 2. Puede ser una imagen metafórica de eventos futuros. 3. Puede ser 
la representación directa de eventos futuros. Tedlock dice que encontró 
esas reglas entre los quichés, y añade que los momostecanos someten los 
textos de sueños a interpretación en niveles intratextuales, contextúales e 
intertextuales. El nivel intratextual es el del sueño solo; el contextual, del 
sueño y los eventos o circunstancias de la vida del soñador, y el intertex¬ 
tual es en el que se combina el texto del sueño y su contexto con lo que 
dicen los movimientos de la sangre y con otros sueños; aquí la función 
del sueño se interrelaciona con mitos y rituales. Estas tres formas de in¬ 
terpretación se enseñan al iniciando de chamán durante su aprendizaje 
(Tedlock, 1981: 313). 

Así, la interpretación de los sueños varía según el soñador, afirma Ted¬ 
lock; si un hombre común sueña un caballo, significa ataúd o muerte suya; 


perú si un chamán sueña qur es tazado por un caballo u otro gfán animal 
doméstico» significa que es llamado hacia un relicario o uwrabalje , “el lu 
gar de sueño de la casa", una pequeña caja donde se guardan ofrendas. En 
ambos casos hay una conexión con la muerte: para el hombre ordinario 
la caja de madera o ataúd; para el chamán la caja relicario, En el caso del 
soñador común* el sueño indica que él o alguien de m familia tnmtfin, y 
en el taso del chamán significa que dehe r< alizar ruual*^ 

l a autora menciona el estudio de Jaclíson Sieward Lincoln* ¡he l)rmm 
in Primitiva Culturen , de 1935, donde se propone la distinción corre *ur 
nos individuales y sueños inducidos puf parrones tic conducta determina 
dos. Estos últimos reflejan la relación del soñador con lo sobrenatural y 
ocurren sólo cuando los requerimientos culturales obligan a aislamiento, 
autosacrificio, ayuno y otras prácticas ascéticas; estos sueños se conforman 
a estereotipos. El contenido de los sueños individuales puede consistir en 
puros fenómenos subjetivos, aunque también reflejen la cultura del soña¬ 
dor. Tedlock sostiene que en el caso quiche esa diferencia no es de conte¬ 
nido, sino de interpretación, por lo que los sueños de “patrón cultural” 
con su “relación con lo sobrenatural” no son necesariamente un fenómeno 
distinto del sueño ordinario (Tedlock. 1981: 321-2). 

Yo doy la razón a Lincoln, precisamente porque esos que ¿I denomina 
“sueños inducidos por parrones de conducta determinados son los llama¬ 
dos "sueños programados” o "sueños lúcidos' a nivel universal (Lalíerge, 
1990). Es evidente que algunos sueños entre los grupos mayances, fun 
damemalmcme los de los chamanes, que se ejercitan en el control de lo* 
sueños, sí son estereotipos culturales, como los sueños ¡niciáticos que he 
destacado arriba, los cuales siempre presentan los mismos elementos, por 
ejemplo, una gran sala donde están los dioses ancestrales y los ckuleletik 
de los chamanes, en la que entra el novicio a recibir la instrucción para 
adivinar y curar. Este tipo de sueño, predeterminado y uniforme, no lo 
tiene un hombre ordinario, sino sólo aquel que ha sido elegido por las 
deidades para ser chamán, o sea, el hombre que ha entrado en contacto 
con las fuerzas sobrenaturales y que está adquiriendo, o tiene ya, el poder 
de controlar sus sueños. Son los sueños que practican todos los chamanes 
a nivel universal. 

Por otra parte, de acuerdo con los datos que hemos reunido sobre tzo- 
tziles, quichés, tzeltales, polcomames, choras y otros grupos mayances, 
aquí puedo afirmar que las imágenes oníricas no sólo son premonicio¬ 
nes, o sea, anuncios del futuro, como afirman los autores citados, sino 
también, y sobre todo, acontecimientos presentes, es decir, que se están 
viviendo en el momento del sueño; si se sueñan acontecimientos pasados, 
se están volviendo a vivir como si fueran presentes, y si el sueño anuncia 
el futuro, ese futuro es presente en el momento del sueño, pues en esa 
otra dimensión de la realidad los tiempos son simultáneos. Así, yo en¬ 
cuentro las siguientes significaciones de los sueños: 1. Son comunicación 
actual con los dioses, con los muertos con los espíritus de otros hombres 
vivos, con las almas innatas, con el propio alter ego animal y con las fuerzas 
maléficas que producen enfermedades, aunque reflejen un momento del 
pasado. 2. Son premoniciones de acontecimientos futuros, que también 



se con vierten en actuales en el momento ilc soñar. En tocios los casos, los 

sueños pueden ser metafóricos o no. 

Hicho de otro modo» los sueños no solo son considerados como oirá 
realidad vivida por el hombre en el momento mismo del soliar. sino 
tvktttlMcn como amuums de ¡kiiitmh Iuuiiok. qur pueden srr "vltlnt" poi 
rl expuitu cVUUHÍo roa srpjuuln ilrl i nrrpo, EN» no pairee d^mlu ar i|iir el 
turnio csia predcicrmlnado o que el espíritu “viaje?’* al hituro « al pasado, 

sino que los tiempos, que en la vida culpóla! son sucesivos. lucia del uio 
po son simultáneos. Por eso dice Mac Lean que para d soñador, pasado, 
presente y futuro Huyen juntos en el reino de un tiempo y un espacio in 
determinados” (\ % )H h d l .w)i ese reino es el de la noche, es el de las dírnen 
sienes a las que el hombre sólo puede internarse en los estados de sueño y 
de éxtasis, es decir, con el espíritu separado del cuerpo. 

Y el hecho de que los sueños tienen que ser interpretados nos habla de 
un carácter simbólico de las imágenes oníricas, que en los diversos grupos 
mayanccs es de una gran complejidad. Por ejemplo, soñar con mujeres 
que seducen, anuncia un mal: el sometimiento del hombre a la mujer; so¬ 
ñar toros, caballos o perros que aracan significa recibir un daño por bruje¬ 
ría. Y algunos significan lo contrario de la anécdota o la imagen: soñar una 
milpa estéril anuncia una buena cosecha; soñarse enfermo expresa que no 
habrá enfermedad. Los sueños se denominan way o wnyeL y se relacionan 
con lab , visión o agüero que se manifiesta durante el sueño. 

Sueños de experiencia actual 

El propio Laughlin, paradójicamente, reconoce que las imágenes oníricas 
no son para los mayas sólo anuncios del futuro o visiones actuales del 
futuro, sino fundamentalmente acontecimientos que ocurren mientras se 
está soñando. Así, dice: 

...en Zinacantán no se considera a los sueños como meros presagios abs¬ 
tractos, como meras profecías que se realizarán en el futuro, sino que, más 
bien, se cree que son visiones del alma en acción real, en directa comunica¬ 
ción con las almas de los otros mortales y con la divinidad (Laughlin, 1980: 

405). 

Y en efecto, es esa la principal significación de las representaciones oní¬ 
ricas para los mayas, fundamentalmente porque los sueños, antes que ser 
realizaciones psíquicas de deseos insatisfechos y reprimidos, o rememora¬ 
ciones de traumas pasados, como los interpretó Sigmund Freud, son con¬ 
cebidos por ellos como una realidad vivida por el espíritu humano fuera 
del cuerpo, es decir, espacialmente fuera, y temporalmente, en un tiempo 
intemporal, valga la paradoja. 

El estado de sueño, así como el de éxtasis, es la forma más directa de 
comunicarse con los dioses porque éstos también son espíritus. Ya hemos 
destacado cómo los dioses comunican a un hombre en el sueño que ha 


14 VerMacLean, ] 984:399. 


sillo elegido para'ser chamán; lo hacen con diverjas imágenes, tomo ver- 
se quemando incienso, haciendo adivinaciones o curando üíunzd, 1981: 
384). Después» la iniciación de los chamanes consiste principalmente en 
presentarse en espíritu frente a los dioses ancestrales de la montaña sagra¬ 
da para recibir las enseñanzas del oficio. “Es con d alma que aprendemos", 
dice el chamán i/oi/il Munurl Ariu** (fimipr^i J%5; I35h IW tnktm 
mudo se entra en contacto con otras divinidades: d nmtuit chamán tc\xt.¡ 
que cuando la deidad de la tierra se le aparece en sueños adopta la forma 
de una mujer, y si sueña a un lío o un viejiio antepasado, es el 'Anjel (dios 
del rayo) o algún santo que establecen comunicación con el hombre para 
liarle algún mensaje (Guitcras, 1965: 183-4). 

Eos pokomames, por su parte, consideran que los sanios (que son dei¬ 
dades) se presentan en los sueños de los chamanes para comunicarles sus 
deseos o sus estados emocionales, como tristeza o felicidad, y para ayudar 
a los hombres. Los chamanes transmiten esos mensajes a las personas co¬ 
munes, por lo que son los intermediarios entre los hombres y los dioses 

(Reina, 1973: 165). 

Y entre los choros, por ejemplo, se realizan ceremonias de cacería diri¬ 
gidas al dios venado, Señor de los animales, para pagarle la presa y obtener 
información sobre su paradero. Antes de salir, el cazador debe tener un 
sueño en el que la deidad le indica cuál es el precio, y él debe quemar tan¬ 
tos granos de copal como pesos cueste la presa. A veces, el sueño no llega, 
entonces el cazador paga a un padrino experto en soñar, para que él sueñe 
en su lugar y así poder recibir el mensaje del dios, pues si el sueño no SC 
presenta, no sale de cacería (Wisdom, 1961: 96). 

También en el estado de sueño se produce la comunicación con los 
espíritus de los muertos; ésta generalmente se considera perjudicial, pues 
el muerto que se presenta en sueños busca casi siempre hacer el mal: en¬ 
fermar de susto a alguno que fue su enemigo en vida. Unas veces, el espí¬ 
ritu aparece en forma humana y otras, en forma de un animal aterrador; 
la gente procura evadir estos contactos no pronunciando el nombre de la 
persona fallecida durante algún tiempo, y refiriéndose a ella de manera 
afectuosa para halagara su espíritu (Wisdom, 1961: 359, 456). El espíritu 
del muerto también puede acudir en busca de ayuda: Manuel Arias soñó 
a un muerto que había sido asesinado en un sitio desconocido; el espíritu 
le indicó dónde estaba su cuerpo y le pidió que lo enterrara boca arriba en 
el panteón, para poder irse al Winajel, región de los muertos (Guiteras, 

1965:217). 

Varios grupos mayances creen en la reencarnación, como se destacó an¬ 
tes: según los tzorziles, los espíritus, después de un tiempo de haber muerto 
su cuerpo (el mismo número de años que vivieron), vuelven a la tierra. 
Mientras tanto, visitan en sueños a los vivos, les dan consejos, les piden ca¬ 
riño, los castigan (Guiteras, 1965: 131). También los espíritus de los vivos 
pueden ir a la región donde están los chuleletik , que Vogt llama “almas in¬ 
natas”, al lado de los dioses ancestrales, durante el sueño (Vogt, 1979: 38). 

En algunos grupos de Guatemala, como los zutuhiles y los quichés, se 
cree que los muertos revelan a sus familiares en sueños el sitio donde se en¬ 
cuentran: si es bueno, están alegres; si es malo, tristes. 




Oirá forma de comunicación durante el sueño es con espíritus de per 
sonas vivas: en los ritos miciálicos, el alma se ciuiieiitra con las ile los olios 
chamanes de la comunidad que van a la montana sagrada jniia pailitipai 
en la u'ivmimui, Adetvnls, las almas de algunas personas se prese man en 
sueños para dar algún mensaje o varias almas participan juntas en diversa* 
acciones v Se cree que nulo sueno en el que aparecen otras personas es una 
reunión de espíritus, como lo señaló ames (Gu iteras, 1965: 153, 222). 

Y irave> de sus sueños, una persona puede saber qué animal es *u 
rp>: 

Hice el regidor lYirz Kuin que su twiy/t'l es lemlntr poique mimo que csíhIm 
un tecolote en la punta de un palo y el tiró con su escopera y llegó la hala 
. su píe del tecolote, y su propio pie empezó a enfermar al otro día. Así 
conocen cada uno su vvayjel (Cometas. 1965: 153. 203). 


También son sueños actuales aquellos en los que se contraen enferme 
dados, al entrar en contacto con las hueras maléficas; aquí hay una rica 
simbulogia, pues esas fuerzas toman formas diferentes. Si se sueña ton 
mojetes que seducen, se está produciendo un daño, pues es enfermedad 
la mujer", va que obliga al alma del hombre a hacer lo que ella quiera 
(Guiteras, 1965: 221). Muchas imágenes oníricas son símbolos de enfer¬ 
medades»^ por ejemplo, los toros, los caballos, los perros y otros anima 
les aliados de los brujos aparecen en sueños atacando, lo que significa un 
daño por brujería; infestan de po$lom> como dicen los izo tz i les. Si el espí¬ 
ritu del soñador es fuerte, resiste al ataque, pero si es débil sucumbe ante 
él. Los sueños más dañinos son aquellos en los que el atacante está activo y 
la víctima pasiva; en tanto que aquellos donde el espíritu lucha y vence al 
agresor no redundan en una enfermedad grave de la persona, sino que ex¬ 
presan un triunfo sobre las fuerzas malignas. Todo esto ocurre mientras el 
hombre está soñando, o sea, que es un acontecimiento presente o actual. 

Cuando se pierde el alma, el sitio donde se encuentra es revelado, en 
ocasiones, mediante el sueño, y también a través de él se puede obtener la 
curación de esos males contraídos por el alma, con la ayuda de ritos cu¬ 
rativos y medicamentos elaborados por los chamanes, como señalé antes. 

Sueños premonitorios 

Hay otros sueños que anuncian el futuro, lo cual implica que el ctiulel 
puede ver los acontecimientos futuros cuando se sale del cuerpo durante el 
sueño, y que la temporalidad no se concibe sólo como la sucesión de pa¬ 
sado, presente y futuro, sino como la simultaneidad de los tres momen¬ 
tos (como destaqué arriba), la cual puede captarse precisamente cuando 
el espíritu se separa del cuerpo. Es decir, que no se trata de que el espíritu 
“viaje” al futuro, sino de que éste existe en el presente y con el pasado. 
Esta idea, que me parece sustancial, está relacionada con la concepción 


1 Ver Laughiiu, 198Ü: Tabla de motivos de sueños. 


prehispánka de una temporalidad cíclica, en la que el pfetádo y el futuro wr 
confunden porque se repiten. 

Para los grupos mcsoamcricanos que usan ritual mente plantas alucinó- 
genas, entre los cuales están los mayas, esta capacidad de visión sintética 
de ia temporalidad, se logra también al producirse el éxtasis, que signifi¬ 
ca, admismo, la separación del "espírirtf. 

Km estos sueños, los .ttnnii irrnmniim aparecen gener ilím ntc rcpf£*efl- 
ludos metaíóriea mente, y muchas veces simbolizado^ por lo «ttmtatUK \*rt 

ejemplo, soñar una milpa estéril significa que la milpa florecer! lacmcdw 
será buena; estar enfermo, IndRa que no se va .1 enfermar o que va a sanar; 
estar sano, anuncia la enfermedad y la muerte. Si se suena un jar rito ente¬ 
rrado con dinero, anuncia una enfermedad; soñar marraniros chiquitos re¬ 
vela que hay personas que van en contra de ti (Román lámay, Comisario 
de Tiholop, Yucatán, comunicación personal). 

Hay otros de significación distinta, pero también metafóricos; por 
ejemplo, comer miel expresa enfermarse; perder dientes, morir; vender 
maíz, que morirá un hijo, etc. (Kaughlin, 1980; Reina, 1973: 258-259). 
Cuando se sueña que muerde un perro o que patea un caballo, es mal 
augurio por una falta cometida contra los ancianos; entonces se reza el 
“orail" para pedir “el hilo” o “la hora”, es decir» llegar a viejo, pues el sueño 
anuncia la muerte (Pérez y Ramírez, 1985: 80). Si se sueña ganado negro, 
significa que hay un mal aire. 

Los sueños sexuales casi siempre se interpretan como algo maléfico, tal 
vez por influencia cristiana, por ejemplo, ver a una mujer mostrando el 
sexo significa que ella o su familia morirán; tocar los órganos genitales de 
una mujer trae enfermedad, entumecimiento de la muñeca, porque “es 
como tocar una horrible serpiente fría”, dijo un informante, y tener re¬ 
laciones sexuales implica enfermarse de un tumor estomacal por poslom 
(Laughlin, 1980: 399-400). Pero los sueños sexuales de un futuro chamán 
no necesariamente son negativos, por ejemplo, entre los quichés, las si¬ 
guientes imágenes oníricas anuncian los poderes chamánicos: soñar que 
tiene relaciones sexuales con una mujer oscura, o ver a una mujer que no 
es su esposa, embarazada de su propio hijo, o bien, una mujer sueña que 
deja a su esposo por otro hombre. En todos los casos, el amante es inter¬ 
pretado como el bulto de la parafernalia divina que el novicio recibe en su 
iniciación; ese bulto se considera como un cónyuge celoso que nunca debe 
ser puesto en el sitio donde se duerme ni tocado el mismo día en que se 
tuvieron relaciones sexuales (Tedlock, 1981: 317). El mismo significado 
tiene el saastún de los hmenoob mayas yucatecos. 

Muchos sueños no sólo anuncian el futuro, sino que lo modelan, por 
ejemplo, soñar que no se acepta una bebida, trae consigo no curarse de un 
mal, pues la bebida era un medicamento ofrecido por un espíritu superior 
(Hcrmitte, 1970: 134). O bien, cuando un hombre sueña que está haciendo 
el amor con una mujer que tiene el mal del pinto y un extraño interrumpe, 
si él se pone nervioso y no se consuma el acto, adquirirá esa enfermedad 
(Laughlin, 1980: 401). 

Por otra parte, cuando alguien sueña que un río se lleva la ropa de un 
niño, éste está en peligro de ser despojado de su wayjel ; entonces los pa- 


dres deben ayunar y rezar (Guiteras, 1%5: 108). Ella significa que el futu- 
ru puede cambiarse aumtlo es revelado en lm sueños; que hay una forma 
de protegerse de los tóales por venir, inieirehaimiaiultí Lis accione* dd 
V las de la vigilia, 

USO RITUAL DE PLANTAS PSICOACTIVAS 

En el chamanismo maya actual se usan muchas plañías, principalmente 
el tabaco. 1 o> chamanes recolectan las yerbas o Lis siembran en sus casas. 
Incluso existe un programa de huertos herbolarios que maneja una asocia¬ 
ción de médicos tzotzilcs y tzd tales (Ruz, comunicación personal). 

El mjihr * binen Don Juan Bautista Dzul, que entrevisté en Tiliolop. Yu 
catán, en agosto de 2009. me dijo que él también era “yerbatero”» otro en 
nocimicnto que le proporcionó un especialista de Chan Kom. Me dio a 
conocer que en Oxcut/.cab impartieron un curso a cerca de 70 yerbateros 

y timowob , y que él obtuvo el primer lugar en el conocimiento. Así, Don 
Juan Bautista y Doña Pancha (también chamaría) pudieron ir a Metida, 
como los más importantes. 

Se sabe que muchas son las plantas y hongos psicoactlvos que conocie¬ 
ron y conocen los mayos. Entre ellas, las semillas de la enredadera xuiben 
tun (ololiuhqui , Turbina corymbosa o Rivca coryrnbosa), los hongos kakulja 
¡box o xiba/bay ocox f Amarina muscaria ); las hojas de nuiitil (Datura sira- 
monium)s las semillas dd chakmolchc o rzite (colorín) y el may (Nico ti ana 
rustica , tabaco). Asimismo, se emplean en los ritos bebidas embriagantes 
como el balché y la chicha. 

Como los nahuas, los mayas creen que los efectos de esas plantas, hon¬ 
gos y animales se deben a que en ellos residen deidades que pasan a inte¬ 
grarse al hombre que los ingiere, sacralizándolo y dotándolo de poderes 
sobrehumanos para vincularse con los dioses y penetrar en los espacios 
sagrados. Los alucinógenos y el tabaco se emplean fundamentalmente en 
los ritos chamánicos, y las bebidas embriagantes son esenciales tanto en los 
rituales públicos como en los privados de adivinación y curación. 

De las plantas sagradas que se usaban en la antigüedad, como las Datu¬ 
ra y las semillas de la Virgen, se conservan muchas, que además de provo¬ 
car el estado de trance, se aplican externamente como medicamentos para 
curar diversos males. 

La planta de “la pastora” de los mazatecos ( Salvia divinorum ), como 
la bautizó Heim, tiene un equivalente entre los chontales, la hoja madre 
(Calca zacatechichi). Al respecto, dice Díaz (2003: 25): “Algunos usos pe¬ 
culiares de estas plantas incluyen la oniromancia, es decir, la adivinación 
durante el sueño. Y, en efecto, son capaces de modificar las fases del sueño 
y el informe de los ensueños”. 

Casi todos los chamanes mayas yucatecos usan ruda (Ruta graveolens) 
y albahaca ( Ocimum basilicum L.) como plantas para extraer el mal aire, 
así como sipché (Bunchosia swartziana) (Hirose, 2008: 33). Tanto la ruda 
como la albahaca tienen propiedades narcóticas y se usan para reforzar el 
sistema nervioso, mitigando la ansiedad y los estados de nerviosismo, pero 
en dosis excesivas producen severas convulsiones. Se cree que la ruda que- 


macla ahuyenta los maleficios. En la ceremonia llamada “santiguada" para 
eliminar los malos aires se hacen rezos con velas, incienso, huevos y esas 
plantas, con las que se trota el cuerpo del paciente. El sipché también se 
emplea para limpias y para espantar a los malos aires en el rito para pedir 
lluvias llamado chdchaak . 

Iamhién hay animales curativos, que siempre *on silvestres, corno la 
iguana y el tlacuache» y minerales como barro, alumbre, chapopote, car 
bonaio y sal (C lampos, 1 OH.): 214), 

Hemos hallarlo pocas menciones explícitas sobre la ingestión riruaj d« 
hongos y plantas alucinógenos entre los mayas de hoy. Peter Purst destaca 
una comunicación verbal de Robert Carmack sobre el empleo actual de 
hongos entre los quichés, y dice que se consumían alrededor de Palen¬ 
que y en el área del Usumacinta (Furst, 1972; 1980: 145). El alcohol, el 
tabaco y las semillas narcóticas como el tzité o colorín son esenciales en 
las prácticas chamánicas y, como hemos señalado antes, otros grupos me- 
soamcricanos, además de los nahuas, como los mixes, los mazatecos, los 
mixtéeos y los matlai/incas, siguen usando hoy hongos, olaliuhquí y otras 
plantas alucinógenas para ejercer la adivinación y curar. hl 

El colorín, tzité en quiche y chakmolvhé o xk'olof/max en maya yuca teco 
(Erythr'ma cora!¡o i des), es una de las principales plantas sagradas entre los 
mayas. Se usa fundamental mente para la adivinación, y entre los tojola- 
bales, además, cura mágicamente verrugas y enfermedades rebeldes de la 
piel; se le visita llevándole cigarros y aguardiente que se colocan en sus ra¬ 
mas, y se le saluda pidiéndole la curación de alguna enfermedad íCampos. 
1983: 213). 

Hay referencias a algunas otras plantas psicoactivas, además del colo¬ 
rín que se conocen entre varios grupos mayances de Guatemala, Chiapas 
y Yucatán, pero fundamentalmente se señalan sus propiedades curativas 
(Mellen, 1974; Enciclopediayucatanense\ Campos, 1983: 213; Pérez Cha¬ 
cón, 1988: 139). En primer lugar, figuran las dos importantes plantas me¬ 
dicinales prehispánicas, el estáñate [Artemisia mexicana ) que se toma en 
infusión para dolores estomacales y “lombricera”, entre otras cosas, y el 
pericón, pastora o yerba Santa María, y id en quiché, kana cotzij eyan en 
cakchiquel y xpuhuk en maya yucateco ( Tagetes lucida ), que también se 
toma en infusión o se hierve con comidas, para aliviar malestares esto¬ 
macales, e incluso se bebe comúnmente como “agua de uso”. Se dice que 
cuando se fuma, en combinación con el consumo de té de la misma flor 
fermentado, provoca ver visiones. También se fuma mezclado con tabaco. 
Otros de sus nombres son estragón mexicano y yerbanís. 1 

Se emplean también varias plantas de la familia Solanácea, como la 
hierbamora o mahcujychaj , en cakchiquel y bahalkan , en maya yucateco 
( Solanum nigrum ), que se toma en infusión o se come guisada para im¬ 
purezas de la sangre; y entre los yucatecos, el chelik (Solanum torvum ); el 
telesku , otro solano que se compara con la belladona, y el tonpaap ( Sola - 


10 VerMiller, 1966; Ravicz, 1961; Benítcz, 1984, III; Escalante, 1972. 
17 Contiene glucósidos cianogénicos, cumarina y saponina. 





ww«< ikirÍMstiJáltutn) . De las maravillas, se conoce Aínda mental metí te el 
xtobtnritn ( Turbina corymbosa) que es el ololiuhqui náhuatl. 

Entre las Datura hemos encontrado mencionado el tMu (maya yu 
caneco) chamico (Amow snwmnium), al que antijfiiamenie en Uñare 
mal» se deno minaba r- in*A I os chamólas utili/an una pluma pura nir-ir 
quemaduras, qur dicen es muy venenosa. Crece CU las milpas y le llitroüfll 
"cxn amonio". por lo que dehe tratarse también de l.i Datura stramnnimn 
(IVias, 228). l.os («nuiles, por mi parte, hablan de "la campa hit a 

blanca . con cuyas hojas calentadas en una brasa t uran frac turas (Anselmo 
Pérez Pérez, comunicación personal); se refieren tal vez al floripondio, al 
toloachc u otra Datura , que se usan precisamente para sanar huesos rotos. 

De rodas estas plantas se señalan los empleos médicos: alivian dolores, 
hinchazones, fracturas, reumatismo, asma, ulceras, gota, convulsiones; el 
mismo tipo de enfermedades que se sanaban con las grandes plantas aluci- 
nógenas en la época prehispánica entre los mayas y los nahuas, o sea, que 
sus propiedades son conocidas por los indígenas. A veces afirman que son 
peligrosas, pero se cuidan mucho (como destaqué antes) de decir cómo se 
usan en las ceremonias chamán i cas, 

Por ejemplo, al preguntar al chamán tzoi7.il Don Anselmo Pérez si in¬ 
gerían plantas u hongos que emborrachan, cambió de tema mirando hacia 
otro lado; el chamán cli’ol Don Carmelino Martínez, después de describir 
su iniciación, afirmó: 

El secreto de las verbas a nadie se 1c dice; es un secreto que yo nunca he 
sacado ni entregado a nadie... no se cuenta por motivo de los malos espíri¬ 
tus que hay en cada uno de los curanderos, por el daño que pueden causar 
(Pérez, 1988: 137). 

Y el chamán maya yucateco Don Juan Bautista Dzul, quien me infor¬ 
mó que además de h'men era yerbatero, fue todavía más expresivo: cuando 
le pregunté si se usaban hongos o yerbas que producían visiones, soltó 
una gran carcajada alzando la cara y los brazos al cielo, y me dijo: "te vas 
a cansar de buscar y no lo vas a encontrar nunca”, con lo cual quiso decir: 
“nadie te va a revelar cuáles plantas psicoactivas usan los bmehenoob" . Pero 
Lázaro luz, un compañero antropólogo maya que fungió como intérpre¬ 
te, pues Don Juan no habla español, me aseguró que sí las usan, aunque 
sin mencionar cuáles son. 

En Yucatán se dice que los mejores yerbateros son los que encuentran 
las plantas medicinales con la ayuda de la “serpiente”, quien les señala cuál 
es la planta indicada que están buscando (Hirosc, 2008: 49). Una gran 
coincidencia con esta idea es una referencia de Fuentes y Guzmán, así 
como un relato que recogí en Tepoztlán, Morelos, hace algunos años: dice 
Fuentes y Guzmán que hay una raíz llamada “de la estrella”, muy amarga, 
que sirve de antídoto contra las mordeduras de víbora y otros animales 
ponzoñosos, además de sanar “a los tocados de aire, de fríos y calenturas, 
pasmo y otras enfermedades”. Revela que la virtud de esta raíz fue descu¬ 
bierta en Costa Rica, cuando un indio vio a dos serpientes que peleaban y 
se mordían; en algunos momentos se apartaban y se refregaban una hierba 


llevándosela a la boca, para después volver a la batalla. KJ indio localizó la 
hierba y luego la dio a beber a una persona mordida de víbora, y ésra sanó 
(Fuentes y Guzmán, 1881, Vol. I: 229). Y en Tepoztlán me refirieron la 
misma anécdota sin variaciones, que dicen contaba un indio de Oaxaca. 
Esto expresa que la idea fue común a muchos pueblos y que ha 
did*> hasta la atiu.ilid.id. pucu e*tuy netmra il* q«i<» l<* ■■ ■ ■ i■ -■ ■ •••jw 
han leído .1 Fuente* y Guzmán, 

lili otros grupos emplean algunas plantas como somníferos: Witdum 
dice que los chortís creen que ciertas planras conrknen opio' y provo¬ 
can sueño; de ellas hacen pócima* para beber, prep.uan ,mua para lavar d 
cuerpo o colocan sus hojas bajo la almohada en casos de insomnio o pjra 
callar a los niños que lloran, del mismo modo que se hacía en la época 
prehispánica con esa clase de yerbas. Se utilizan también como calmantes 
nerviosos o para adormecer peces en los arroyos; añade que muchas de 
estas plantas sólo evocan la idea de sueño, como la sensitiva y una yerba 
silvestre cuyas hojas se cierran al ser tocadas (Wisdom, 1961: 4 I 5), llama¬ 
da “dormilona” en Tabasco. 

Como se ha dicho antes, el alcohol y el tabaco son empleados por Im cha 
manes mayas en la mayoría de sus ritos, y ellos ayudan a provocar los esrados 
de éxtasis necesarios para comunicarse con las deidades y adquirir capacida¬ 
des extraordinarias, línrre los tz.otzáles (corno me informó Don Anselmo 
Pérez), ademas de fumarse, el rabaco en polvo *e bebe con agua cábeme 
o con aguardiente, mezcla que seguramente provoca un estado alterado 
de conciencia; y dice Nash que los tzcltales creen que el hombre logra 
ciertos poderes integrando en su propio ser los espíritus de las plantas sa¬ 
gradas, que les proporcionan capacidades extraordinarias; esto obviamente 
se refiere a la ingestión ritual de plantas sagradas. Consideran que algunos 
espíritus de las plantas son más fuertes que otros, por ejemplo, los del ta¬ 
baco, planta a la que llaman “nuestro abuelo” (personificándola, como se 
hacía antiguamente) y afirman que si se mastica tabaco se obtiene la fuerza 
necesaria para vencer a los espíritus malignos que habitan en los bosques. 
Es por ello que antes de cualquier viaje se masticaba tabaco en la época 
prehispánica (Nash, 1975: 28). 

El tabaco mezclado con cal (que los nahuas antiguos llamaron tenexyeti ) 
se sigue usando en la misma forma que en la época prehispánica: mastica¬ 
do para combatir el cansancio y el hambre, y en especial, para rezar. Los 
tzeltales de Oxchuk lo llaman pilleo o lo 'balil may\ afirman que lo hereda¬ 
ron de sus primeros abuelos y que es sagrado y medicinal: cura el espanto 
y aleja los malos espíritus de las personas enfermas (Gómez, 1988: 74-5). 

Respecto de las bebidas alcohólicas, Schultze-Jena, refiriéndose a los 
quichés, expresa claramente el significado de ellas para los chamanes de 
ese grupo: 

El adivino cree firmemente que sólo después de haber bebido aguardiente 
llega a una aptitud plena de poder entrar en contacto con la divinidad que 
se nutre de la fragancia del alcohol. Bajo los efectos de una ligera intoxica¬ 
ción, vagando horas enteras por los montes, se puede orar a la divinidad 
(Shultze-Jena, 1947:92). 


Y Pozas informa, sobre los chamólas, que algunos aspirantes a ínlol 
loman aguardiente hasta embriagarse para entrar en liante y recibir el 
eargm en ese esculo (o sea, con rl cb'ulrl ¡separado del i ucipo) suben llanta 
la ivgión tic t'lmliout v rcvihou ile el iimrmvioues para (mar. Del nú 
meto vle imiivín depende la posibilidad tic curar male* div« r o (I'u/ia. 
\*r?i ju ), 

l\n su parte, los chamanes pokomchis, kanhobales y t/chalcs sólo par 
rkipan en ceremonias Je adivinación y Je curación en escario Je ebriedad 
(Sapper, l%8: 200; Eikc I linz, comunicación personal; Villa Hojas, I%3; 
t’H), O sea. que vatios grupos mayantes creen todavía que el vínculo con 
las divinidades y la adquisic ión de las capacidades sobreñal lira les de un 
chaniiín únicamente se puede lograr en un estado distinto dd habitual. Y 
la embriaguez provocada por alcohol es uno tic esos estados. 

Por ello, el uso de bebidas alcohólicas fue y sigue siendo lan importante 
como el del tabaco para los chamanes, Enrique Pérez y Sergio Ramírez, 
hablando de los rezos para curar enfermedades, como d espanto, en San 
Pablo Chalchihuitán, asientan: 

El uso del trago o “pox” cuando se reza, se debe a que ha quedado así desde 
la antigüedad. Así lo dejaron los viejitos. Siempre lo usaban los primeros 
ancianos, así ellos pudieron vivir; porque, como se sabe, hay muchos dia¬ 
blos. Entonces el trago es para distraer sus corazones. Por eso es necesario 
dar una copa o una media de trago; eso espanta al diablo; así [jasan las velas 
y el rezo es aceptado (Pérez, y Ramírez, 1985: 79-80). 

De este modo, la bebida, heredada por tradición, tiene también un sen¬ 
tido de purificación: alejar a las fuerzas maléficas para que los dioses sanen 
al enfermo. 

Un tatuch ch’ol deTumbalá asegura respecto del “trago": 

Cuando nosotros los tatuches tomamos un poquito de trago nos sentimos 
contentos y fuertes para hacer nuestro trabajo, nos da valor para hablar, 
para poder hacer preguntas; porque para rezar hay que tener valor y no 
miedo, por eso antes de comenzar a rezar nos tomamos unas cuantas copas 
con los que ahí están presentes, con la persona que nos pide el favor, él 
nos sirve nuestras copas. Eso es lo que sentimos cuando tomamos el trago 
(Mencses, 1986: 81). 

Ello significa que el alcohol proporciona el estado adecuado para la 
consulta o curación. Por eso, la llegada de los catequistas, quienes (sin 
conciencia ni respeto por los otros) aseguraron que Dios no escuchaba 
los rezos de los tatuches porque tomaban trago y recibían dinero, trajo la 
maldición aTumbalá: 

...vino la peste y nuestros animales se fueron muriendo, primero los puer¬ 
cos, luego las gallinas y guajolotes, después los otros animales. Eso no pa¬ 
saba antes, porque todos los tatuches rezábamos y orábamos pidiendo por 
nuestros productos y animales... Dios escuchaba nuestra súplica, no había 
hambre... (Mcneses, 1986: 31). 




Además, en otros sitios el pox se usa ritualmente en la ceremonia de Jel 
atel o Jeloncl , “cambio de autoridades’: el saliente del cargo recibe, entre 
otros regalos, un garrafón de aguardiente que se consume en la ceremonia 
hasta quedar todos embriagados, y en cada casa de las nuevas autoridades 
hay cuairo litros de aguardiente que se beben al llegar la comitiva. Tam¬ 
bién se ofrece pox en la petición de mano de una muchachil» *í d padre 
acepta la bebida, significa que accede a entregar a su hija y bebe con el pa¬ 
dre del muchacho. Final mente, se ofrece pox n los muertos en su di a ÍIYr- z 
López y Gómez Ramírez, 1986: 101-136; 143; 158). 

Ya he señalado que desde la época prehispánica pox en rzotzíl cquíva- 
lía a medicina; poxil aparece en los vocabularios coloniales como “hechi¬ 
zar”, 18 significado que debió adquirir en la Colonia, pues antes correspon¬ 
día seguramente a “curar”. De ahí deriva poxluru el nombre del nagual en 
la época colonial, y poslom , la energía del mal entre los tzotziles de hoy, 
por estar asociada con los brujos, lodo ello explica que el aguardiente, 
llamado pox, se considere sagrado y vinculado con los chamanes. 

En Yucatán se sigue usando el balché , de origen prehispánico, para las 
diversas ceremonias, como el Cha‘ Chaak dedicado al dios de la lluvia, y 
para los ritos curativos; pero también beben balché los lacandones, quienes 
creen que con ello el hombre se purifica física y espiritualmcnte, y puede 
comunicarse con los dioses. Asimismo, se usa para el tratamiento de en 
fermedades y forma pane de las ofrendas a los dioses, al lado del pom o 
copal; ambos se colocan en los incensarios sagrados a los cuales llegan los 
dioses para consumirlos. Si no se ejecutan estos ritos, los dioses se enojan y 
mandan la enfermedad (McGee, 1991: 439-457). Ello significa que los la¬ 
candones, como muchos otros grupos, conservan la creencia prehispánica 
de que los dioses requieren ser alimentados por los hombres, y uno de los 
alimentos sagrados es el balché . 

En Maní, Yucatán, presencié, en marzo de 2006, una ceremonia de 
bendición del balché, llevada a cabo por un hmen del poblado, un ancia¬ 
no con ojos de color gris muy claro. Los ojos claros es uno de los signos 
de nacimiento de que se posee el “don”, pues, según el mito, así los tenía 
Zamná, el héroe cultural que fundó la ciudad de Izamal (Hirose, 2008: 
48). La ceremonia consistió en un largo rezo en maya ante un altar-mesa, 
en el cual se colocaron, formando un cuadrángulo, cuatro flores que re¬ 
presentan a los rumbos del cosmos: amarilla, blanca, roja y negra (la negra 
es una hoja de color rojo muy oscuro), y cuatro jicaras conteniendo bal¬ 
ché; en el centro se puso una planta verde, que simboliza el centro del uni¬ 
verso (la ceiba verde), 1 y en el suelo se colocaron braseros con incienso 
de copal. El hmen y todos los presentes permanecieron hincados durante 
el rito (incluso varios sacerdotes católicos que estaban presentes); se oró a 
los cuatro rumbos cósmicos y al centro del universo, simbolizados por las 
flores. Al finalizar los rezos, el hmen ofreció a todos los presentes las jica¬ 
ras con el balché bendito, que pasaron de mano en mano hasta agotar su 


18 Ver Ruz, 1989. 

19 Ver la correspondencia hombre-cosmos en Hirose, 2008: 136 y passim. 




aintcn¡do, Fn un recipiente muy gratule, enlutado debajo del airar, había 
varios limw mas de bab be. que í| 1 uhIo igualmeme bernia ido, 

V en la culminación de una ceremonia denomiimdu Olía’ Oliaat. de 
jvuvkmi de lluvias al %luw t luiak, también olwi ví la rignlliui* irin iM l«al 
.be. I\h «na e\ap» ion, me pmniriemn, de*pue* de una ’llnipla' mui mm 
mauoio dr veriias, por sel mujer Iva que es un lito esvluslv.imeíilr rúan 
\ultno), asistir a una de csa\ ceremonias en agosto de ¿009, en el pobla 
do de lihólup. Yucatán. La ceremonia es muy compleja, dura varios día?, 
y culmina ton la presentía” del dios después de las Invocaciones, para 
recibir las ofrendas. Durante roda la ceremonia se toca música con los 
instrumentos tradicionales, como tambores de agua y llantas, y se quema 
incienso. Bajo la mesa-altar cuatro niños imitan el croar de las ranas para 
llamar a la deidad de la lluvia. Un investigador maya que en voz muy baja 
me explicaba algunas cosas, en un momento dado susurró: "Ahora está 
llegando Chaak al espacio sagrado, es un momento muy peligroso”. Y el 
rito incluyó una comunión con el dios a través de alimentos sacralizados: 
todos los participantes comimos, tumbal, tamales especiales cocinados ahí 
mismo; saka, bebida hecha de maíz; carne de jabalí y carne de venado ca¬ 
zados en la selva (o sea, suhuy : puros, no tocados antes por el hombre) que 
se cocinaron en un horno bajo la tierra, como los tamales, en el espacio 
sagrado. El timen , y sus ayudantes, fumaron cigarros durante todo el rito 
y bebieron balché\ asimismo, se nos dio a los asistentes cigarros y balché, 
que deben ser aceptados y consumidos. El fumar tiene como finalidad ale¬ 
jar a los malos espíritus, y el balché , preparar al pixán de los seres humanos 
para comunicarse con el dios. Sobre la mesa-altar, ante la cual se realizan 
las invocaciones, entre varios objetos sagrados para el rito, había 13 ¡¡cari¬ 
tas con balché. 20 


20 El trece es uno de los números sagrados por excelencia para los mayas desde la época 
prchispánica: trece cielos, trece signos de los días, trece katunes, etc. 
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EPILOGO 


EL TRASMUNDO DEL ESPÍRITU EXTERNADO 

A través de este largo recorrido en busca de las concepciones nahuas y 
mayas acerca de los sueños y los éxtasis, hemos corroborado que para estos 
pueblos, detras del mundo visible y tangible, hay todo un universo de 
energías y poderes sobrenaturales que determinan los cauces del acontecer. 
Del mismo modo, la conciencia, la emoción y la experiencia humanas 
pueden ir más allá del cuerpo para ¡rumiarse en esas oirás dimensiones de 
lo real, lo que da una insondable profundidad a la vida, una inigualable ri¬ 
queza. hilo se debe a que el pensamiento religioso de nahuas y mayas con¬ 
cibe al ser humano, así como a todos los seres vivos (plantas y animales) 
e incluso a seres inanimados, como una dualidad de materias corporales, 
visibles y tangibles, y materias sutiles, invisibles e intangibles (“espíritu”), 
y considera que éstas pueden separarse del cuerpo durante la vida y trans¬ 
poner umbrales que permiten su acceso a los tiempos y espacios que están 
fuera de la realidad ordinaria. Tras la muerte dcl^erpo, algunas de estas 
materias sutiles desaparecen, y otras viven eternamente en sitios especiales, 
de acuerdo con la forma de muerte, o reencarnan. 

Así, las escenas e imágenes oníricas y los que en la ciencia occidental se 
denominan estados hipnagógicos, vivencias fuera del cuerpo, alucinacio¬ 
nes y otros estados alterados de conciencia fueron y son, para los nahuas 
y los mayas, accesos a otras dimensiones de la realidad, experiencias de la 
vida tan auténticas como el estado normal de vigilia, pero con la diferen¬ 
cia de que se consideran aventuras del espíritu separado del cuerpo. 

Las formas principales de disociación del cuerpo y del espíritu duran¬ 
te la vida son el sueño y el éxtasis, que abren los portales a través de los 
cuales el espíritu ingresa a otras dimensiones de la realidad. Ello significa 
que el espíritu, o alguna de sus partes, puede desprenderse temporalmente 
del cuerpo, sin que ello implique la muerte, y realizar acciones que con 
el cuerpo y en el tiempo presente son imposibles. En esos estados se dan 
insólitas y extrañas vivencias: el espíritu puede moverse de manera extraor¬ 
dinaria, asumiendo formas diversas en esos otros mundos, en los que se 
hacen presentes fuerzas sobrenaturales y se produce una peculiar comu¬ 
nicación con ellas y con otros espíritus externados. El espíritu liberado 
puede volar; se puede desplazar hacia los ámbitos sagrados del cielo y el 
inframundo; se puede situar en espacios que se interpenetran, que existen 
simultáneamente, y también en tiempos en los que coexisten el pasado, el 
presente y el futuro; se puede transmutar en otros seres y objetos, perdien¬ 
do los límites de la propia individualidad. Estas experiencias se consideran 
tan auténticas como el estado normal de vigilia, e implican la existencia de 
un mundo intangible e invisible paralelo a éste. 


La idea del externamiemo del espíritu, basada en experiencias psíquicas 
distintas a las de la vigilia normal, y la consecuente creencia en una duali¬ 
dad de la naturaleza humana, son la base de su concepción del hombre, de 
sus creencias en una existencia más allá de la muerte y, en fin, de su modo 
de asumirse en el mundo y ame lo sagrado. 

Iodos los seres humanos pueden penetrar en los otros espacios de la 
realidad por tener un espíritu separable del cuerpo; rodos tienen la capa 
cidad de dejar su cuerpo dormido o inerte para internarse en mundos dis¬ 
tintos, reservados a los seres incorpóreos; lo hacen de manera natural c in¬ 
voluntaria a través del sueño y de los estados asociados con él. Y también 
por un “susto", y en algunos grupos durante el orgasmo, una parte liviana 
puede desprenderse accidentalmente del cuetpo, o bien por un hechizo 
enviado por otro ser humano o por ser robada por un espíritu maléfico. 
A eso se le llama en todos los grupos “pérdida del alma", y es una de las 
enfermedades más comunes. 

Pero también se puede externar el “espíritu” voluntariamente con la 
ingestión o aplicación de sustancias psicoactivas que se consideran, por 
ello, sagradas, y a través de otros medios combinados con ellas: prácticas 
ascéticas como ayuno, abstinencia sexual, insomnio y autosacrificios san¬ 
grientos, acompañados por oraciones, meditación, música, cantos y dan¬ 
zas rítmicos. Las alteraciones del estado normal de conciencia provocadas 
por dichas sustancias y prácticas son interpretadas, del mismo modo que 
el sueño, como aperturas o transposición de umbrales para que el espíritu 
incursione en terrenos sagrados, realice extraños viajes y logre vivencias 
extraordinarias en “otros mundos”, multiplicando la experiencia vital de 
los hombres. Así, lejos de conducir al hombre a un estado de enajena¬ 
ción, esas alteraciones de la conciencia, según ellos las vivieron y las vi¬ 
ven —dentro de sus parámetros y convicciones—, más que irracionales, 
pueden ser consideradas como una especie de supraconciencia, gracias a 
la cual el ser humano puede adquirir poderes sobrenaturales y acceder al 
ámbito de lo sagrado. 

Ese desprendimiento voluntario del espíritu durante la vigilia es el éx¬ 
tasis, estado que les permite dirigir y controlar sus acciones en las otras 
dimensiones de la realidad. Las experiencias del sueño, el éxtasis y la “pér¬ 
dida del alma” se interpretan como el hecho de que el “espíritu” puede 
vagar libremente, extraviarse o quedar apresado en algún lugar, y volver al 
cuerpo sin causar la muerte. Pero también se pueden controlar los sueños, 
esto es, lograr lo que se ha llamado a nivel universal “incubación de sue¬ 
ños” o “sueños lúcidos" (LaBerge, 1990). 

En síntesis, el éxtasis y los sueños lúcidos constituyen la parte esencial 
del ritual chamánico; a través del sueño lúcido, el chamán envía su espíri¬ 
tu al sitio que él decide para efectuar las acciones que él programa con una 
determinada finalidad. Ambos tienen una base común: se centran en la 
separación del cuerpo y el espíritu, lo que ocurre incluso a nivel mundial 
en el chamanismo. Dice Vitebsky (2001: 14): 

Las sociedades chamánicas suelen ver el vuelo del alma durante el trance 

como una forma controlada de sueño, en la que los chamanes convierten 



una (orina involuntaria de experiencia universal humana en una técnica 

v\mm>huta> 

\ \w wivx humana que uUatvfau a lena tiipñin hkulu*, de 

m* ímvn>a jnaitka* v a 01111 ai cu oma*Ui aMivlatai en r«»|»n liditfet 
UUialov \U\« pnnvipat tuiuiuu *dlh de la teiiluUd Mhliimnu v tvtiUt u 
Múltiples aeeioncx en dimensional sagradas a la* que el hombre común 
no puede acceden tienen una poda osa visión, que es videncia y conocí 
miento, y por ello, practican la adivinación v la curación de enfermedudeü, 
o bien las acciones que envían un maleficio o una enfermedad a otros, y 
pueden Transmutarse, o introducir su espíritu, en animales n en fenóme¬ 
nos meteorológicos, lodo ello, gradas a lew poderes adquiridos a iravés de 
una iniciación. Algunos de sus nombres indígenas xnn: tlimaum* nrthua- 
UL ndíL ttduhthizíjui (nahuas), y h'mrn, jiloK chuchkajaw % ajqij , vinmdn , 
nh-bt\ ilum ¡tiñáis tatuch (mayas). Por esa multiplicidad, les he llamado 
aquí chamanes. 

Pero la posibilidad humana de convertirse en chamán no se da en todos 
por igual; algunos hombres y mujeres licnen una capacidad especial in 
nata de salir de la realidad común; son, por ejemplo, los fetos "huyones", 
que abandonan “a ratos" o "cuatro veces" el vientre de su madre; los que 
lloran antes de nacer; los nacidos en un día especial del calendario ritual; 
los que traen al nacer una marca corpórea, como dos remolinos de pelo, 
el saco amniórico cubriendo la cabeza o alguna otra parte del cuerpo, los 
ojos claros. l a mayoría de los grupos actuales, tanto nahuas como mayas, 
denominan “don” a estas cualidades innatas; los tzotziles le llaman chid 
matanaL “regalo sagrado”; en algunos grupos, el don se ha interpretado 
como una materia sutil adicional: los tzeltales de Amatenango la conside¬ 
ran como una tercera alma, stoayojeL v los quichés como un espíritu “rayo” 
que reside en todo el cuerpo y que reciben por el día del nacimiento; pero 
en todos los casos, se refieren a la capacidad innata de apertura hacia lo 
sobrenatural. 

Quienes nacen con el “don" reciben además un llamado peculiar de los 
dioses a través de un sueño o una enfermedad, que los lleva a aprender el 
oficio de chamanes, fundamentalmente a través de sus sueños; es un man¬ 
dato divino que no pueden negarse a obedecer porque es decisión de las 
deidades; si no lo hacen, enferman gravemente o mueren. Esos hombres 
están destinados a vivir más que otros una vida multidimensional, por eso, 
deben ejercer el oficio de naguales, “contadores del tiempo", médicos del 
espíritu, adivinos, parteras, sanadores, e incluso, brujos. Su oficio les da un 
sitio especial dentro de su comunidad, diferenciándolos de otros hombres 
religiosos destinados al culto, los cuales constituyen una variada gama de 
“sacerdotes”. Pero, muchas veces, los chamanes realizan ambas funciones. 

Después de reconocer su don, de recibir las señales sagradas de la elec¬ 
ción y asumir la decisión de cumplir con ese destino, pasan por diversas 
prácticas iniciáticas de muerte y renacimiento, así como por un periodo 
de aprendizaje y de manejo de las fuerzas divinas, que les dan poderes 
sobrenaturales, como el control de sus sueños, el vuelo, la videncia, la ca¬ 
pacidad de transmutación y el conocimiento. 


En la mayoría de los pueblos religiosos, la muerte real significa la li¬ 
beración del espíritu con la destrucción del cuerpo. En el chamanismo 
y otras formas de sacerdocio, la adquisición del carácter sagrado y de los 
poderes, así como el ejercicio de ellos, sólo se logran con la muerte de una 
vida común y profana, y el renacimiento a una vida sacralizada, es por 
elln que en las Iniciaduncü se requiere “mom” íimbólíearoeiite, !,.■ mué tu 
ritual se relaciona con el sueno y el éxtasis cti tanto que implica la separa 
ción del cuerpo y el espíritu para que éstos adquieran una nueva cualidad. 
El nuevo ser humano es ya poseedor de poderes sobrenaturales; por eso, la 
muerte ritual es condición esencial de las iniciaciones chamánicas, a nivel 
universal. 

1.a muerte iniciática se lleva a cabo en formas muy diversas, entre las 
cuales destaca (en Australia, África, Ucean (a y otras latitudes) el ser tra¬ 
gado por un animal divino y resurgir, ya sea vomitado o excretado, con 
todos los conocimientos y facultades de un chamán; ésta fue una de las 
formas de iniciación de los antiguos mayas. 

Otra iniciación, que también se halla en muchos pueblos del mundo, 
es bajar al inframundo y regresar, hecho que también significa morir, para 
volver a nacer. Los chamanes nahuas y mayas, tanto antiguos como actua¬ 
les, pueden iniciarse mediante tin éxtasis en el que su espíritu se sale del 
cuerpo (que queda como muerto), desciende al inframundo, que puede 
ser simbolizado por una cueva, una pirámide o un cenote, donde se le 
enseña el oficio y se le dan las plantas sagradas. Varios chamanes y chama- 
nas nahuas y mayas afirman haber estado muertos durante algunos días, 
generalmente tres, que son los días que dura la Luna nueva, con la que se 
identifican, y de este modo, haber aprendido sus artes. 

Y en las tradiciones chamánicas, en muchos sitios del mundo, el cuerpo 
del iniciando debe ser despedazado, triturado, quemado, despojado de su 
carne, para liberar al espíritu. Cuando éste ha adquirido la sabiduría y lo¬ 
grado los poderes sobrenaturales, el cuerpo se reconstituye de diversas ma¬ 
neras y entonces aparece el chamán. Esta forma de iniciación es semejante 
a la de ser tragado por un animal sagrado. 

Entre los mayas antiguos hemos hallado ambas formas de iniciación. 
En los vasos y otros recipientes rituales se representa a los chamanes des¬ 
pojándose de su carne hasta quedar como esqueletos, y adquiriendo for¬ 
mas de animales, principalmente el jaguar. O bien se ven figuras autode- 
capitándose, y vasijas conteniendo manos, ojos y otras partes del cuerpo 
descuartizado del iniciando. Muchos contextos de estas representaciones 
incluyen la ingestión, aplicación y aspiración de sustancias psicoactivas, 
y se asocian obviamente con el inframundo, símbolo de muerte, pero los 
esqueletos dibujados no siempre son los dioses de la muerte (que signi¬ 
ficativamente se representan por lo general como esqueletos humanos), 
sino que parecen ser imágenes de los chamanes que mueren y después 
resucitan, o que están en el proceso de convertirse en animales o en seres 
fantásticos, identificados como sus wayoob o alteri ego animales. Dicho de 
otro modo, lejos de representar sólo a los dioses de la muerte, a los pode¬ 
res malignos o “diabólicos”, o prácticas de “canibalismo”, estas escenas, en 
mi interpretación, son un recurso pictórico para simbolizar los poderes 




de transfiguración tlel vhauuin y m imieire ¡nUíátUu. Eso* esqueleto* 
dibujan con partes de carne y piel, principalmente en manos y pie*, y ton 
cuchillos que aluden al desmembramiento, y hay ImAgenc* dr jaguares, 
«wteuiendo enemas ulucínógenos. que todavía conservan rasaos húmame, 
|hu lo que pueden representar el proceso de transmutación del chamán en 
mi prinv i pal rf/frr m> /oomoih>. En algunos otros vasos se pintaron tam 
bien las iniciaciones en las que el aspirante es tragado por una enorme ser 
píente m hitan (boa) que lo tritura, lo digiere y luego lo excreta convertido 
en chamán, coincidiendo con relieves y esculturas, también prehispánicos* 
y con los datos escritos sobre esas prácticas entre los chamanes coloniales y 
actuales. 

En esas extraordinarias pinturas de los vasos clásicos también se incor¬ 
poran, incluidas en los ritos chamánicüs, las piruetas o acrobacias mágicas 
que hacían los chamanes mayas para transformarse en animales u otros 
seres; esas prácticas mágicas están documentadas asimismo en textos de 
la época colonial y en múltiples figuras en barro o piedra de casi todas las 
culturas mesoamericañas, desde la ahueca. 

('orno se ha destacado a lo largo de este libro, después ele su iniciación, 
los chamanes han aprendido a controlar sus sueños y a entrar en éxtasis. Y 
para empezar a ejercer, se vinculan con un compañero sobrenatural y con 
una “esposa del espíritu”, que es un ser o un objeto mágico (como la pie¬ 
dra sa as tú) i o “piedra de luz” de los chamanes yucatecos). Estos hombres 
sacralizados se han convertido en intermediarios entre el mundo de los 
seres divinos y el de los hombres; en conocedores e intérpretes de sueños; 
en expertos en las técnicas del éxtasis: los ritos ascéticos, el manejo de 
sus propios sueños y de las plantas sagradas para internarse en las otras 
dimensiones de la realidad y para sus prácticas curativas y de adivinación. 
También han de ser los instructores de los iniciandos en el contacto con 
esas plantas, hongos y animales sagrados, y protegerlos de su poder, que, 
mal controlado, puede ser mortal. 

Y en nuestro recorrido histórico, hemos hallado que en la época prehis¬ 
pánica, los chamanes eran los propios gobernantes o bien especialistas que 
se diferenciaban de los otros hombres religiosos, dedicados al culto, los 
cuales constituían una variada gama de “sacerdotes”. Pero sólo los chama¬ 
nes lograron sobrevivir a la conquista española y la colonización, y perdu¬ 
ran hasta hoy conservando, a pesar de los múltiples cambios y resignifica¬ 
ciones, su sitio en la comunidad, su fe y los poderes que les permiten dar 
la salud y la seguridad a los demás. 

Gracias a los datos obtenidos sobre los chamanes nahuas y mayas, des¬ 
de la época prehispánica hasta la actualidad, podemos saber, en síntesis, 
que el chamán domina sus sueños y las plantas sagradas; que, durante el 
éxtasis o el sueño lúcido, su espíritu incursiona en los otros rostros de la 
realidad, accede a los espacios sagrados, realiza vuelos, es capaz de subir 
al cielo, bajar al inframundo, recorrer grandes distancias en unos cuantos 
segundos. El chamán puede “ver” todo lo que los demás no ven, lo cual es 
sinónimo de conocer; ve a través de las montañas, a grandes distancias y 
los lugares inaccesibles; también ve los actos ocultos de los otros, por eso 
halla objetos y personas perdidos, así como a los ladrones; puede ver el pa- 


sacio, el presente y el futuro simultáneamente» por lo que puede predecir 
lo que ocurrirá; también puede ubicarse en distintos espacios al mismo 
tiempo. La clarividencia le permite, a través de la adivinación, conocer los 
designios de los dioses y encontrar la causa de enfermedades íti i si er ¡osas u 
ocasionadas por brujería. 

ti chamán puede dominar a las hicrm de la naturaleza, como el gra 
nizo, comunicarse con los dioses y con los muertos (que son imaginados 
también como materialidades sutiles), con los espíritus de otros hombres 
vivos y con sus propios alteri ego animales, de los cuales posee hasta trece, 
que se cuentan entre los más poderosos, como el jaguar, el puma, el águila, 
el coyote, el colibrí, el zopilote y la mariposa nocmrna. También puede 
transmutarse cuando lo desea en esos animales, en líquidos vitales (como 
la sangre) y en fenómenos naturales (como los rayos, las bolas de fuego o 
los cometas). En tanto que sanador, es experto en el manejo de las plantas 
curativas, conoce las causas de las enfermedades a través de la adivinación 
y de la interpretación de los sueños, y puede ver en el interior del paciente 
sus capacidades o potencialidades, miedos o malas experiencias, y también 
las enfermedades que lo aquejan, para propiciar mágicamente las curacio¬ 
nes. Asimismo, gracias a su extraordinaria videncia, su energía curativa es 
capaz de recorrer largas distancias para curar a alguien que se encuentre 
lejos. 

Los chamanes son, así, los videntes, “los que saben", “los que saben 
ver", “los vivos”, “los que ricncn el terebro abierto’, M Ios que miran las 
enfermedades". En (odas esas faculiades reside el poder de los ehanriane*} 
nahuas y mayas, desde la época prehispánica hasta la actualidad. 

En relación con los poderes de transfiguración de los chamanes ha ha¬ 
bido señalados cambios a través del tiempo. En la época prehispánica esta 
transfiguración era signo de su poder; los gobernantes-chamanes mayas se 
transmutaban sobre todo en su principal alter ego , el jaguar, adquiriendo 
así los poderes supremos que lo igualaban con el Sol, astro que también 
se convertía en jaguar al bajar al inframundo en el ocaso. Y los poderosos 
naguales quichés y nahuas se transfiguraban en águilas, jaguares, pumas, 
coyotes y bolas de fuego para proteger a su comunidad y procurar el ali¬ 
mento de los dioses. Incluso estos naguales recurrieron a sus transfigura¬ 
ciones para defenderse de la invasión española. Pero sus poderes fueron 
interpretados por los frailes españoles como actos de brujería, y así, desde 
los inicios de la época colonial, la transfiguración en animales se adjudicó 
a los chamanes que buscaban hacer mal a otros, y se los empezó a llamar 
“brujos”. 

Los chamanes actuales, tanto nahuas como mayas, también se transmu¬ 
tan en animales (algunos fantásticos), en relámpagos, en arco iris, en vien¬ 
to, en huracanes, en torbellinos, en bolas de fuego o en cometas, y en 
esas formas pueden atacar a las materias sutiles de los otros, entre ellas, a 
los alteri ego animales; ocasionan enfermedades y envían diversos males, 
incluso la muerte, a través de la magia. Por ello, estos chamanes maléficos 
o brujos son los que tiene el mayor poder para curar esos males. 

Sin embargo, hay una ambigüedad básica en la creencia en la transfor¬ 
mación en animales, pues todo ser humano tiene dentro de sí un espíritu 




animal, lab o wayjeL que reside al mismo tiempo en un animal silvestre; 
esta materia sutil proporciona energía para vivir y forma parte del chulé! 
o "espíritu" del hombre; es un medio de comunicación con la naturaleza 
y constituye la parte emocional, irracional, instintiva, del ser humano. En 
la muerte, el lab abandona el cuerpo por la boca en forma de un ani¬ 
mal. Pero los chamanes poseen basta trece alten ego animales, y al parecer 
tienen la capacidad de transformarse en ellos cuando lo desean, mientras 
que los hombres comunes ni siquiera saben cuál es su animal compañero; 
eso los distingue de los demás hombres, y se considera como un poder 
sobrenatural. El chamán se puede transformar en alguno de sus alten ego 
animales voluntariamente, porque tiene en su espíritu la capacidad para 
ello, el "don”; por eso a veces se ha considerado esta capacidad como una 
tercera alma, y por eso también se les llama 'seres humanos completos”. 
Algunos de sus animales los protegen y otros les sirven para causar un 
daño, o sea, que hay chamanes buenos y chamanes malos, como en la 
época prehispánica. 

Así, el antiguo concepto de nagual, en su significación de hombre sa 
bio, jefe y protector de la comunidad, tal como aparece en los textos indí¬ 
genas coloniales, se ha conservado hasta hoy; otros llaman hoy nagual al 
altee ego animal de cualquier ser humano, debido quizá a que el nagual o 
chamán puede convertirse en animal; pero en diversos sitios, como conse¬ 
cuencia de que en la época colonial los chamanes fueron asociados con los 
brujos europeos y, por tanto, con los poderes malignos y demoníacos, se 
aplica preferentemente al brujo maléfico, ligado a las fuerzas irracionales y 
destructivas del cosmos. Entre los nahuas, creadores del término, el nagual 
ya no es “un hombre sabio, un consejero, una persona de confianza, serio, 
respetado, reverenciado, dignificado...” (Códice Florentino , 1950-1969, 5: 
31) como decían los informantes de Sahagun, sino que es fundamental¬ 
mente un brujo que se convierte en animal (muchas veces doméstico) para 
dañar a los otros. Sin embargo, algunos nahuas dicen que no va más allá 
de asustar, es decir, no produce enfermedades graves ni la muerte. 

Desde la época prehispánica hasta hoy, los chamanes son los hombres 
más destacados de las comunidades indígenas, porque son los que tienen 
en sus manos la vida y la muerte, y constituyen el puente entre los hom¬ 
bres y los dioses, los vivos y los muertos, los seres humanos y los animales 
y plantas; el puente entre los cielos, la tierra y el inframundo. Los chama¬ 
nes son quienes dominan el “otro mundo”. Son los “hombres de saber”, y, 
por ello, son consejeros y guías en rodos los aspectos de la vida. 

Esta concepción fue compartida por los nahuas y los mayas prehispá¬ 
nicos y ha sobrevivido hasta hoy, por supuesto con variantes formales y 
con los cambios lógicos que resultan de su devenir histórico. A través de 
los siglos, muchos de esos hombres han conservado su sitio en la comu¬ 
nidad, su fe y los poderes que les permiten dar la salud y la seguridad a 
los demás. 

La función de apoyo y guía de la comunidad, tanto material como es¬ 
piritual, que es propia de los chamanes, se expresa, por ejemplo, en las 
palabras que en una ceremonia de acción de gracias a los dioses de la natu¬ 
raleza, pronuncia un chucbkajau quiche: 


Soy yoi yo soy dueño de 1^ varapunu. Soy yo; yo escribo. Tal ve/ ejecuto 
documentos para la gente de nuestro pueblo y valles, tal vez leo y escucho 
sus documentos... yo viajo, soy dueño de negocio y también sirvo de resrigo 
para la gente de nuestro pueblo y valles, en sus compras (de tierras) y en la 
ejecución de sus escrituras. 

Mundo, perdona mi pecado. Y ustedes, gente de nuestro pueblo y va¬ 
lles, del lado de donde él sol se levanta; y ustedes de donde el sol se pone, 
vengan conmigo. Y también ustedes de la tercera parte dd mundo. Doy mi 
espíritu a ellos. Doy mi espíritu para ayudarlos, al amanecer, o al mediodía, 
o al ponerse el sol, o a medianoche. En todo tiempo vigilo por ellos y los 
oigo. Mundo, perdona mi pecado. I lámalos ante mí (Bunzcl, 1981: 368-9). 

Respecto de la significación de las sustancias psicoactivas entre los ma¬ 
yas y los nahuas, he encontrado que en las épocas prehispánica y colonial 
el éxtasis, mediante el cual los chamanes realizaban prácticas de curande¬ 
rismo y adivinación, en comunicación con las fuerzas sobrenaturales, se 
lograba en ambos pueblos tanto con prácticas ascéticas, como con hongos, 
animales y plantas alucinógcnas, bebidas alcohólicas, cacao y tabaco. 

El camino más fácil, rápido y directo para lograr la separación volun¬ 
taria del espíritu, o sea, el éxtasis, es la ingestión, aspiración o aplicación 
de plantas y hongos psicoactivos o bebidas embriagantes, que sin mucho 
esfuerzo por parte del hombre, le producen vivencias y visiones extraordi¬ 
narias de la realidad, y lo trasladan a las otras dimensiones; los seres que 
producen esos efectos, por tanto, fueron y son considerados divinos. En 
las semillas del xtabentún u ololiubqui , los botones de péyotU los hongos 
teonanácatl y bolom ocox , las hojas del matul y del toloatzin , el picietl o 
may , el yauhtli o xpubuk y la flor sak naab o quetzalaxocbiatl, entre otras 
muchas plantas, hongos y animales, así como el cacao, el pulque, la chicha 
y el balché, residen para el indígena deidades que al penetrar al cuerpo 
humano, liberan el “espíritu” o parte de él y lo sacralizan confiriéndole 
poderes sobrehumanos para vincularse con los dioses y penetrar en los es¬ 
pacios y tiempos sagrados. Pero si son asimilados por alguien que no sepa 
manejarlos y que no esté preparado anímica y ritualmente para el contacto 
con lo sagrado, su poder puede ser mortal, como el del rayo y el de la ser¬ 
piente. El uso de esas plantas entra, por tanto, en el campo del ritual, y su 
manejo está, al parecer exclusivamente, en manos de los chamanes. Ellos 
son generalmente quienes comen, beben o se aplican las plantas sagradas, 
aunque, a veces, el chamán hace ingerir los alucinógenos al enfermo o al 
consultante, bajo su vigilancia, lo que permite hallar las soluciones busca¬ 
das e incluso propiciar las curaciones. Las deidades de las plantas y hongos 
se aparecen en forma de pequeños seres humanos que dialogan con el cha¬ 
mán; pueden ser enanos, niños o viejecitos; hasra hoy, los hongos se lla¬ 
man tlakatsitsin , “hombrecitos” o apipiltzin , “niños de agua”. En piezas de 
cerámica maya clásica, por ejemplo, se dibujaron hombrecitos o enanitos 
participando en prácticas de videncia de los gobernantes-chamanes, soste¬ 
niendo el espejo en que el chamán ejercía la videncia, o dialogando con él. 

Para los nahuas, la ingestión ritual de psicotrópicos en los ritos de los 
señores principales y en los chamánicos está documentada en la mayoría 
de las fuentes escritas coloniales, tanto por indígenas como por españo- 





k\, lo <m\ Nígnítua quv su wm pnwWiu? de la época |iri*hh|Kfiii«iis dio 
sí' voirohora con algunas tvprvstMUiuioiti piiit^rii ah (priiulpalmrnir irn 
onyuIuhkío nomo ti lamoso Xothipilli dt ! Tlalmaitako) y 
dibujos do I»* nulUts iIiuhIc vemos» por ejemplo, pcrwihiijeH ingiriendo 
hongos al lado Av Lis imágenes tamasiu .is que pmvi vahan, n a gulti/Niaii 
U's turnando ».añinos de tabaco mezclado um oirás plañías psknactivav 
Kvas práctica* continuaron durante la (adorna y al parecer pcriinuicclcion 
ocultas, debido a la persecución de que eran ohjclo quiénes los utilizaban, 
sobre iodo por la Inquisición. Pero la continuidad del uso de sustancias 
psicoactivas hasta hoy muestra que no se perdió nunca esa práctica ritual 
entre los nahuas. Kn otros grupos mesonmericanos, como los olmecas y 
los pueblos del Occidente de México, también se lia confirmado el uso de 
esas sustancias para las prácticas chamánicas desde el periodo Preclásico, y 
muchos conservaron hasta hoy ritos con el uso de hongos y algunas mras 
plantas psicoactivas, como los mazatecos, mixtéeos, matlatzincas y mixes. 

Los mayas, por su parte, conocieron los hongos, plantas y animales psi 
coactivos (como los sapos del genero Bufo marinas) y los emplearon en 
forma ritual también desde el periodo Preclásico. Son notables ejemplos 
las piezas de cerámica halladas en sepulturas de gobernantes del periodo 
Clásico donde se pintaron escenas chamánicas y ritos iniciáticos, acompa¬ 
ñados de la ingestión, la aspiración y la aplicación con enemas de diversas 
sustancias psicoactivas, entre las que destacan la ninfea blanca, las Datura , 
el tabaco y el cacao aderezado con otras plantas. Es evidente que los gober¬ 
nantes y grandes señores las empleaban de manera semejante a los nahuas, 
tanto en reuniones políticas y sociales, como en rituales chamánicos. 

Las visiones inducidas por hongos y plantas psicoactivas, por tanto, 
fueron consideradas como realidades vividas por los seres humanos, a ve¬ 
ces con más intensidad que la vigilia normal. Y la embriaguez provocada 
por bebidas alcohólicas, como el pulque, la chicha y el balché, no está 
muy lejos de esas experiencias; las bebidas también se consideraron sagra¬ 
das porque permiten al hombre vivenciar los poderes divinos y mirar más 
allá de lo que se mira en estado de sobriedad; por ello, el pulque se usó 
como ofrenda a los dioses y como medicamento, mezclado con diversas 
plantas, y la embriaguez fue ritual y estuvo restringida a los hombres prin¬ 
cipales de la comunidad. 

En la actualidad hay varias comunidades nahuas que todavía emplean 
hongos y plantas alucinógenas en sus ceremonias chamánicas, con una sig¬ 
nificación muy parecida a la prehispánica y colonial (como medio para 
comunicarse con los seres sagrados, para adivinar las causas de las enfer¬ 
medades y para hallar lo perdido), por ejemplo, las del área del Estado 
de México que rodea a los volcanes Popocatépetl e Iztaccíhuatl y algunos 
sitios de Morelos, de Guerrero y de la sierra de Puebla. 

En esas ceremonias chamánicas parecen emplearse también plantas 
como el ololiuhqui , el tldpatl o el toloatzin , las cuales se siguen usando para 
provocar enfermedades y para curar los mismos males que sanaban en la 
época prehispánica: gota, reumatismo, dolores diversos, fracturas. 

Es notable el hallazgo de la antropóloga Lilián González, en ceremo¬ 
nias chamánicas de los nahuas de Guerrero, no sólo del empleo del tabaco 


como estimulante y planta sagrada, sino el de una planta cuyo uso como 
alucinógeno se desconocía, el huachiquimoL “guaje brujo” o “guaje rojo”, 
árbol cuyas semillas son comestibles, pero cuya corteza es altamente psi- 
coactiva. Este árbol se da también en Morelos y se comen las semillas, 
pero al parecer se desconoce el uso de la corteza como alucinógeno. 

Tanto de los nahuas como de los mayas actuales es escasa la informa¬ 
ción sobre el uso de alucinógenos, principalmente porque los indígenas no 
quieren hablar de ello; esto se debe a que, por un lado, hay una prohibi¬ 
ción legal del uso de drogas, y por otro, los hippies y aventureros han in¬ 
vadido las comunidades indígenas buscando experiencias extraordinarias, 
desde que los Wasson dieron a la publicidad a María Sabina y sus hon¬ 
gos sagrados, para infortunio de los mazatecos, como lo declaró la propia 
chamana y lo llegó a reconocer Wasson. Así, la labor de los etnólogos y 
antropólogos sociales en este terreno se ha visto seriamente obstaculizada, 
aunque hay suficientes datos para afirmar que sí los siguen usando. La per¬ 
secución policíaca de quienes poseen y utilizan “drogas” ha llegado a las 
comunidades indígenas, porque las autoridades no son capaces de captar 
la profunda diferencia entre los narcotraficantes y los indígenas que inclu¬ 
yen alucinógenos en sus prácticas rituales chamánicas ancestrales. 

En mis propias búsquedas con algunos informantes nahuas y mayas, 
ellos han mencionado propiedades curativas de las Datura , del ololiubqui , 
del alipundiaxóchitl o forifundio (floripondio), del yauhtli o pericón, del 
estafiate y de otras plantas psicoactivas, así como referencias al uso de hon¬ 
gos y diversas plantas en los ritos de brujería, en Tepoztlán, Morelos, y 
es de destacar la expresiva exclamación del chamán Don Juan Bautista 
Dzul, de Tiholop. Yucatán, cuando le pregunté por dichas plantas: “¡Aun¬ 
que te canses de buscar, eso nunca lo podrás encontrar!”. Por estas refe¬ 
rencias, es claro que los chamanes siguen utilizando plantas psicoactivas, 
aunque por lo general los informantes eludan el tema. 

La planta sagrada más importante, sin duda, tanto en las épocas prehis¬ 
pánica y colonial, como en la actualidad, y tanto entre los nahuas como 
entre los mayas, es el tabaco, el “Gran-señor-de-las-dolencias”, como le 
llama El ritual de los Bacabes. Con él se siguen curando múltiples males; si¬ 
gue proporcionando fuerza y resistencia contra el cansancio; bebido, mas¬ 
ticado y fumado sigue provocando el estado apropiado para comunicarse 
con los dioses, y sigue constituyendo, al lado del incienso de copal y las 
flores, el alimento impalpable de los seres divinos. 

Las bebidas alcohólicas también se emplean todavía ritual mente para 
comunicarse con los dioses, como ofrendas y para curar enfermedades, 
aunque en la época colonial dejaron de estar reservadas a sacerdotes y 
principales. Desde entonces hasta hoy, las festividades indígenas, sean te 
ligiosas i» no. incluyen la embriague? de la mayoría de los participantes 

Y en relación con el sueno y los sueños, puedo toneluir que* tamo entre 
los Malinas como entre lo h mayas han tenido una significación muy *cme- 
juiHe n los estados logrados con las plantas psicoactivas. En el sueño, el 
espíritu 1 Umudli entre los nahuas y /n\v nh Mtfcl v ¿£§*7en algunas gru 
pos mayas) se Mcp.ua del cuerpo y recorre múltiples espacios* míennos el 
cuerpo reposa Así, el cMiitlo dd sueño es para ellos oua turma de esternal 
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el espíritu, pero de numera natnrul e involuntaria, lo cual en rl caso de las 
personas comunes constituye un medio de recibir mensajes de los dioses y 
de los muertos, así como revelaciones sobre el futuro y la vida en general, 
aunque hay sueños que se consideran “vanos", “meras locuras del alma”; 
pero el sueño también significa un peligro, pues el espíritu queda sin la 
protección del cuerpo y puede ser atacado por otros espíritus más podero¬ 
sos, los de los brujos dañinos, y perecer; puede extraviarse o ser apresado y 
no regresar al cuerpo, 

Pero en el caso de los chamanes, el sueño es otra posibilidad de comuni¬ 
cación con lo sagrado y de adquirir poderes extraordinarios y conocimien¬ 
tos. Los chamanes no sólo reciben el mensaje divino para ser chamanes a 
través de sus sueños, así como el aprendizaje de su oficio, sino que los lo¬ 
gran manejar y programar para ejercer sus funciones, como destaqué arriba. 

Y en cuanto a su contenido, los sueños son generalmente metafóricos y 
simbólicos, por lo que requieren interpretación. Los intérpretes de sueños 
de la época prchispánica lueron señalados hombres religiosos que tenían in¬ 
cluso libros donde estaban tal vez expresadas las significaciones de las imá¬ 
genes y escenas oníricas, aunque la interpretación pudo haber sido distinta 
según los casos particulares, como ocurre con los chamanes mayas de hoy. 
De los nahuas conocemos incluso el nombre del adivino especialista en sue¬ 
ños en la época prehispánica, el temiquiximati , “conocedor de los sueños”. 

En la actualidad, en ambos grupos, sin duda los sueños son la forma 
principal de lograr la separación del “espíritu” (la sombra) y el cuerpo, 
necesaria para la vinculación con lo sagrado. Los sueños son la “otra rea¬ 
lidad” de la vida humana, la realidad del espíritu liberado del cuerpo, del 
espíritu externado que se despliega en el trasmundo etéreo. Por eso, es a 
través de los sueños que los chamanes reciben los mensajes de los dioses y 
se comunican, tanto con las deidades, como con otros espíritus; se inician 
en la profesión y pueden, a través de ellos, adivinar el futuro, conocer 
la causa de las enfermedades y propiciar las curaciones, incluso, provocar 
males y enfermedades. Algunos chamanes aseguran que ya no usan sustan¬ 
cias psicoactivas porque saben controlar sus sueños y en ellos, acompaña¬ 
dos de oraciones y ascetismo, se forman como chamanes. 

Como en la antigüedad, entre los mayas actuales los sueños siguen sien¬ 
do objeto de interpretación; ésta puede ser realizada, en casos sencillos, 
por la madre de familia o cualquier adulto, pero en casos graves o compli¬ 
cados, la hacen los chamanes. La interpretación de los sueños y el control 
sobre ellos sigue siendo una de las actividades fundamentales de adivinos 
y curanderos, los cuales realizan una literal psicoterapia, si tomamos en 
cuenta que gran parte de las enfermedades son psicosomáticas. 

En fin, para los mayas y los nahuas, como para muchos otros pueblos, 
sólo en el sueño y el éxtasis, con el espíritu externado, un hombre se hace 
realmente chamán y puede ejercer las funciones de adivino y curandero, 
de consejero y guía de la comunidad, tal como lo expresó el famoso cha¬ 
mán tzotzil Manuel Arias Sojom, “el componedor del pueblo”: 

Aprendo todo por mis sueños. Lo veo todo dispuesto como debe ser, y 

aprendí a pulsar por mi sueño... Cuando uno sueña es el ch'ulel [el espíritu]. 


Uno ve las cosas; uno tiene enfermo: se sopla, se reza, y por la noche, en sus 
sueños, el cb'uleí lo aprende todo... No queda lo que se aprende por la boca; 
es por el alma que aprendemos. El ch'ulel lo repite en el corazón, y sólo en¬ 
tonces lo sabe uno hacer (Guiteras, 1965: 135). 

Cabe concluir, así, que tanto el sueño como el éxtasis constituyen la 
esencia del chamanismo, que los interpreta de formas muy distintas a las 
científicas, a la vez que con un peculiar acercamiento, sin duda resultado 
de la experiencia, a los conocimientos científicos que se tienen hasta hoy, 
los cuales todavía reconocen que hay muchos aspectos ignorados. Tanto 
el sueño como el éxtasis remiten al ámbito valorativo y emocional en el 
que se percibe la existencia de dimensiones espacio-temporales distintas, 
de transmutaciones corporales, de mundos alternos, de fuerzas y poderes 
que, de acuerdo con la interioridad del sujeto que los experimenta, pueden 
interpretarse como “lo otro", “lo sagrado”, “lo infinitamente poderoso”. 


284 


CUADRO DE PRODUCTOS PSICOACTIVOS 
USADOS POR NAHUAS V MAYAS, 
SEGÚN LOS DATOS DE LAS FUENTES* 


Nombtyt 

iWijgiWri 

Nombre y 
dtst'ripciátt 
• ÍCHt/fic «M 

Nombre 

común o 
irndut i ión 

Grupo, lugar 

y época 

Descripción 

Efecto» tóxico « 
y pticottciivot, 
y forma 
de uto 

buen te 

ACAN (ni) 



Mayas yucatecos 
antiguos 

Planta 

llene el mismo 
nombre que d 
dios del vino. .Se- 

usa entre otras 
cosas para morde¬ 
duras de serpiente 

Roys, 1931: 

213 

ACOCOQUI1111. (n) 



Maluras antiguos 

Hierbecilla de 
hojas delicadas, 
con forma y sabor 
de cilantro y flor 
blanca menuda 

Mezclada con 
otras yerbas, 
produce sueño 

f Icmández, 

1959, 1:7 

AHUAHUAUHYU(n) 



Nahuas antiguos 

Raíz gruesa y 
larga, ramas sar¬ 
mentosas, gruesas 
y escarlatas, hojas 
delgadas, semillas 
en penachos 

Produce sueño 

1 Icrnándcz, 
1959.1:7 

ALBAHACA 

Ocimum basilicum 

L 


Mayas yucatecos 

Hierba general¬ 
mente de color 
verde o purpúreo. 
Hojas más largas 
que anchas 

Propiedades narcó¬ 
ticas, refuerza el 
sistema nervioso. 
En dosis excesivas 
produce convul¬ 
siones 

H i rose, 

2008: 33 

AQUIZTL1 (n) 



Nahuas antiguos. 
Nace en Xicotcpcc 

Planta voluble, 
sarmentosa, hojas 
como de olmo y 
fruto acilioso con 
pedúnculos rojos 

Enloquece a quie¬ 
nes la toman 

Hernández,. 
1959, 1: 38 

ATLYNAN (n) 

(Ver Nexéhuac) 

Datura cera toca ula 

u La madre 
del agua 

Nahuas antiguos 





* Las descripciones, efectos y forma de uso son los consignados por las fuentes coloniales, etnografías, diccionarios v glosarios (cuan¬ 
do estos se refieren al uso indígena de las plantas), así como los obtenidos de algunos informantes indígenas y de otras fuentes. Se inclu¬ 
yen el nombre y la descripción científicos, cuando se han encontrado. No menciono los usos medicinales más que cuando éstos parecen 
aludir a trastornos psicosomáticos. El cuadro se presenta por el nombre indígena o español (cuando no se conoce aquel), señalando 
entre paréntesis la lengua, con las iniciales: r¡\ náhuatl; m: maya yucateco; q\ quiche; c. cakchiquel; zr. zuruhil, i\ tojolabal; tz : tzotxil; clr. 
chontal, chu\ chuj. 
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Nombre 

indígena 

Nombre y 
descripción 
científicos 

Nombre 

común o 

traducción 

Grupo, lugar 
y época 

Descripción 

Efectos tóxicos 
y psicoactivos , 
y forma 
de uso 

Fuente 

B AECHE (m) 

Lonchocarpus 

longistyíus 

Arbol cuya corteza 
se echa en remojo 


Mayas yucatecos 
antiguos y actuales 

Bebida de miel y 
agua, y cierta raíz 
de un árbol que 
para esto criaban 

Emborracha 

Linda, 1966; 

38 


de aguamiel para 
su fermentación 

{Diccionario Maya 
Cordemex , 1980) 



Vino que hacían 
de la corteza de 
un árbol llamado 
balché y miel y 
agua 

Emborracha. Se 
usaba en los sacri¬ 
ficios y “areiros". 
Causaba también 
sanidad porque 
purga ha los cuer¬ 
pos y lanzaban por 
la boca muchas 
lombrices 

Relaciones 

histórico'geogni- 

ficas..., 1983, 
(1:39.71 





Vi no elaborado de 
la raíz de un árbol 
especial (el balchc) 
y de un “trigo* 
a propósito: una 
planta psicoactiva 
que lo fortalece 

Se bebe en 
ritos y ceremonias; 
embriagados con 
él y poseídos de 
lascivia, cometen 
pecados carnales 
después de los 
ritos en cuevas 

Sánchez de 
Aguilar. 1953: 
208,211,318 

Vi llagut ierre, 

1933:499 





Fuerte brebaje 

Emborracha. Se 
usaba y se sigue 
usando en diversos 
ritos 

Múltiples 

fuentes 

BHZOAR 
(Ver TLipitltototl) 


Be 7.oa r 

Nahuas antiguos 

Piedra que se 
forma dentro de 
algunos ciervos o 
gamos 

Cura envene¬ 
namientos de toda 
clase, síncopes, 
ataques 
epilépticos; 
concilia el sueño 
aplicado a los 
dedos 

Hernández, 

1959,1:38 

CACA!UJAXÓCHITI 
(n) 

Qttararihea 

funehris 

(Wnssnn, 1983: 
101-2. 124) 


Nahuas antiguos 

Flor blanca con el 
extremo amarillo, 
como la del caca- 
loxóchit! 
[plumería] 


Hernández, 

1959* II: % 


Citan áibul 

tropical de llores 
blattciu. 1 ..is hojas 
secas tienen un 
difitiniivo uliii 



Su oloi es muy 
denso y penc- 
irumc. Agradable 
olor, perfumado, 
aromático. 

Sus llores se 

Huí ua ti 

poyotuaxóchirl 

Hlm ii.mmu.il 

“l.o haCC a 
uno tartamudear... 
lo enloquece... lo 
excita..." 

Códice Flora*' 
tino , 1950- 
l%‘l, 11» 212 

f.tntimfchlil 



NrtllUil* rfUllrili'» 


V luur im« M'UÍi\ 
win !.\x IroiAü y ib» 
uw-feUtaxwnt 

\ i ai á\\ 

H,.U' 
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Vitiat&tr 

AWwát t f 

A •• * 

Ntmbrr 

l'HI Mjjff t* 

h WinWH# 

UvUpá. 

tugat 

V tfuu ti 

/fon rtfn iáu 

Tfrfiui fÓMhné 
y ftiitftat tfPtti, 
y fui mtt 
tie tiro 

VMM* 

no 

t\Vr &«&**) 


CiUi io 

NtliillilN 

Si mili - í!c| <:il> II 
hi^ipiáhülil 

i ifv/bromwH. 

cUlirlill.iiil* twujrfjifffi» 4 la 

IíÍMmHm V M J.llirf 

l|i| \nti f 

hongo* aluilflrtjgfnat 

tUrtiimUL, 1 *f». 

u m m 

OU.KA 

‘ACAI hVIIU'lll 
kh) 

(.. ñiñiifi hñiti 

1 ha ba que no 
crece mucho» 
hojas aserradas y 
ílm parecida u lu 
árnica 

"l lo|a M.i¡lrc" 

Chontaic* 


Oniromancia. Propicia 
l.i íidMiiiii.ióii tlmiiiiii- el 
Miriim mndihia las lasri. 
dd »ueño y el Informe dt 
los ensueño» 

Diz x. imtf. 14 

CAZÁI iuatl 

Ipomea ifitmpihui 
Arbol de hojas 
alargadas, flores 
blancas y semillas 
cubiertas por 
pelos blancos y 
suaves 

í. ¿zahuate 

Nahuas 


í.ontiene xtistanciav 
ps ¡coactivas 

1 oyjiya, 1983 

CFMPOALXÓ- 
C:HITL (n) 

Tagetes erec ta 

Alguna especie del 
genero es naicóti- 
ca y tóxica (Día/., 
1975: 162) 

Ccmpasúchil 

Flor de muerto 

Nahuas 
antiguos y 
actuales 

Unas son como 

rosas y otras, 
terciopeladas 

Sanan enfermedades y 
excitan el apetito venéreo 

Hernández, 1959, 

I: 221 

Sahagún, 1969> 

1: 183 

Códice Florentino, 
1950-1969, 11: 
200 

Ximéne/, 1967: 
310 

Tepecrmpoalxóchitl 

“Cempasúchil 
del cerro” 




C1TLALNANACA- 
ME (n) 


Hongo 

Nahuas 

antiguos 


Son mortíferos 

Hernández, 1959, 

1: 396 

COANENEPILLI 

(n) 

Pasiflora 
i ruar nata 

“Lengua de 
culebra”. 

Flor de la pasión o 
pasionaria 

Nahuas 
antiguos y 
actuales 


Produce somnolencia 


COCHIZPATL.I (n) 



Nahuas 

antiguos 

Hierba de tallos 
purpúreos, hojas 
redondas en 
grupos de tres, 
flores amarillas y 
pequeñas 


Hernández, 1959, 

1: 355; II: 355-356 

COCHIZQUIL1TL 

(n) 

Mazai.xtli 



Nahuas 

antiguos 

Árbol parecido al 
tzompantTt , pero 
no espinoso 

El jugo, instalado en la 
boca de los niños, produ 
cc sueño 

Hernández, 1959, 

I: 356, 406 

COCH1ZTXAPOTL 

(n) 

Casi mi roa 
reíulis 

Zapote dormilón 

Nahuas 

antiguos 

Nahuas 

actuales 

Arbol grande, 
con hojas como 
de cidro, ralas y 
en grupos de 

Concilia el sueño 

Hernández, 1959, 
1:92 

Sahagún. 1969, 
11:28 
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Nombre 

indígena 

Nombre y 
descripción 
científicos 

Nombre 
común o 

traducción 

Grupo, lugar 
y época 

Descripción 

Efectos tóxicos 
y psicoactivos , 
y forma 
de uso 

Fuente 

COCHIZTZAFOTL 
(n) 


Zapote 

borracho 


tres tallos con 
lunares blancos» 
Hores amarillas, 
medianas 





“Fruta 

soporífera” 


Fruto de forma y 
tamaño de mem¬ 
brillo, llamado 
tzapotl blanco, 
comestible, pero 
con huesos de 
almendra venenosa 


Clavijero, 13 

COCHIZXIHUITL 

(n) 

Bocconia 

imegrifolid 


Nahuas antiguos 


Con tlazolpabtli y 
hiel de golondrina, 
se unta en la frente 
para dormir 

Códice Badiana, 
1955: 161 

COZOI.MECATL (n) 
Cacatzan 

Smilax 

mexicanti 

“Cuerda de 
cuna" 

Nahuas antiguos 

“De las especies de 
la china mexicana”. 

Raíz gruesa, 
redondeada, roja, 
fibrosa; tallos rojos, 
nudosos, delgados, 
espinosos, flexibles, 
trepadores, hojas 
redondeadas, frutos 
llenos de semillas 

Concilia el 
sueño, devuelve las 
fuerzas a los que 
están agotados por 
excesos venéreos, si 
se acuestan sobre 
ella 

Hernández, 
1959.1: 250- 
251 

CHAKMOLCHE (m) 

Xk'otokmax 

Xoyo 

(Ver Tzanifumquahuitl , 
Chompam/i y Tzite ) 

lirythrma 
standfeyana 

Colorín 

Mayas yucatecos 
actuales 

“Semillas muy 
venenosas bien 
conocidas por los 
mayas” 

Venenosas 

Enciclopedia 
yuca táñeme, 

* 1977: 369 

F.rytlmna 

Americana 

Colorín 

Mayas yucatecos 
antiguos 



Roy,. 1931 


Árbol pequeña con 
ramas espinosas. 
Racimar» nuiltiflo 
rales rojos. Vainas 
a veces hasia de 

3íl i'tti. t an frijoles 
rojo oscuro 
(Schulres. 1982: 
43) 






CIIAiaiirím) 

Puíchcrt 

odorata 

Salvia, tabaco 
wlvajc 

Mayas anriguns de 
(iiutemala 


( aíra parálisis 

Dicción, de 

Orellana. IW: 

r - - 

. - . ^ 

Cantil María 

Mayait jciimIci de 
YiifAhin 

Flores rosas 


ftmdU **•**. 
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♦ mi^h m 

fV Muhiv y 

VMM 

nrntjfiri}} 

A fttmhtv 

rumuti h 

h'ridmiWn 

(itupii, tu ¡¡ni 
y i>fnna 

[)p4i ftpt-Mn 

t jn itit jáéhtfl 

y fHUiffítttWi 
y ¡arma 
dr utu 

hiftitr 

rMHIK(m) 

Solimán 

ffHVHHt 

Prendí-din u, 
“Comí rdiiiilii o 
imllili 

Muvaft m nudo di' 

Yik iltfWl 

blanca* dt 
Ufa 12 cm de 
l-ugn. fjmn .iiíM 
rdlu uhi 


l'nclrln/vdhi 

yuimumu. 

mt m 



(Wiiiijniii 




l’M 

aiKlAtorUn) 

Jrj’rMMf 

(likiilou*. uiidu 

MIUH) tllfl.ljiili i 

mrtdiaru, 

adormidera 

espinosa 

Nilllllil*- ■■■ iimIin 

Miiyji» de 1 H lili ■ 
mala 

Hmr* fibrmji*. 

| |m|,iu . mt m|i|if)j» 

f IflMfiVtJ 

my 

m 

IVNN 

CHICHA (m) 



Mayas antiguos 
de Guatemala 

Brebaje de melaza, 
caria de azúcar 
o miel. hojas d<: 
tabaco y ratees. 

\jc echan un sapo 
vivo y lo dejan 
fermentar de 1 5 a 
30 días 

Se 1 k*1>c en las 
noches entre 
muchos; en cerc 
monias idolátricas; 

produce Inerte 
borrachera y causa 
a veces la muerte, 
sobre rodo donde 
le punen sapos. 
Pura lid h i vería 

(i age, 1946: 
208-209. 252 

CHÜKOBCAT (tu) 

Iptímoca carnea 
Sobnulm (?) 


Mayas yucarccos 
antiguos 

hierre y leñosa 
enredadera con 
grandes flores 

1 -as hojas y raíces 
se toman hervidas 

para envenenar y 
para dolores causa¬ 
dos por brujería 

Ruys, 1911 

HOLOM OCOX (q) 
(Ver Tzontccomana- 
nácatl) 

Aman ira muscaria 

Schultcs y 
Hofmann, 1982: 
82. 84 

Hongo 
de cabeza 

Quichés antiguos 

Grandes hongos. 

Hongos que 
crecen al pie de los 
árboles (abetos) de 
las tierras altas 

Eran ofrecidos a 
los dioses 

Popo/ Vub, 
1980: 76 
Anales de los 
cakchiqueles 
1980:138 

KaizaUh ocox (c) 
Xibalbay ocox (c) 

Uzd ocox (c) 


Hongo del 
inframundo. 
Hongo malo 

Cakchiquclcs 

antiguos 


A los que los 
comen hacen 
perder el juicio. 
Son malignos y 
mortíferos. 
Embriagan 

Coto, 1983: 
276 

Kakuljá icox (q) 

Itzcl ocox (q) 


Hongo del rayo 
Hongo malo, 
diabólico 

Quichés 

actuales 


Lowy, 1974: 

190 

Yuy chauk (rz) 



Tzotziles 

actuales 


Hongo 

peligroso 

I jughlin. 2007: 

411 y ^14 

¡Canal yuy chauk (tz) 


Yuyo del rayo 

Tzotziles 

actuales 



Izwy } 1974: 

190 

Tztijal yuy chauk (tz) 



Tzotziles 

actuales 



Laughlin, 

2007: 

411 y 414 
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Nombre 

indígena 

Nombre y 
descripción 
científicos 

Nombre 
común o 

traducción 

Grupo , lugar 
y época 

Descripción 

Efectos tóxicos 
y psicoactivos, 
y forma 
de uso 

Fuente 

How kan ctth (chu) 

Amonita muscaria 

Hongo de 
moscas 

Chujes actuales 

Tiene el pilco rojo 
y crece bajo los 
pinos 


Dobkin, 1974: 
156 

HUACH1QUIMOL 

(n) 

Chiqwmalhuaxin 

I.cucaena 

Matudae 


Nahuas actuales 

Árbol de las 
leguminosas que 
produce vainas 
con semillas 
comestibles 

Cura daño por 
brujería, produce 
embriaguez, 
enloquece 

González. 
2002: 84-85 

H U EYTLACATZ1N- 
TLI (n) 

Soíandra 

guerrerense 


Nahuas actuales 


Embriagan te 
chamán ico con 
fines oraculares, 
fundamentalmente 
para identificar a 
los causantes de 
brujería 

González. 

2002: 84-85 

HUIHUITZYO(n) 



Nahuas antiguos 


El jugo se unta 
en todo el cuerpo 
para dormir 

Códice Badiano , 

1955: 161 

IZTAUHYATL (n) 
(Ver Sakixak) 

Artemisia 

Mexicana 

“Agua de la dei¬ 
dad de la sal**. 

Estañare. 
Ajenjo del país 

Nahuas antiguos v 
actuales 

Pequeño y duro, 
de ramas cenicien¬ 
tas y follaje espeso. 
Amargo como el 
ajenjo de Castilla 

Para desavenencias 
amorosas y enfer¬ 
medades diversas. 
Para angustia del 
corazón y humor 
opresivo 

Salí agón, 1969, 
111:327 

Códice Florenti¬ 
no. 1950-1969. 
II: 16 





Como inciensos 
de Castilla. Yerba 
de hiten 

Olor 


ReLiciottes 

geogrdfi- 

1982-1986. 7: 
149 






Para rallar la 
espalda “con arta 
indecencia” 

De la Serna, 
1953: 101 



“Sal amarga” 


Hierba parecida en 
forma y propieda¬ 
des al ajenjo 


Hernández. 

1959.11:7 



Estañare 

Istafiaic 

Nahuas actuales, 
idjolabales 
actuales, 

(fiiiit emitid 


Cura susto y 
espanto 

luid, 1975:29: 

Bauclman. 
I98(v índice; 
Campos, 1983: 

cuadro. 
Melk’u, 19-4> 
ctudm 

KAMI. 1IAW tni) 

t>\-i /tl/nlitttu 

Dómenla 
t ounajerbo 

Comrayrrlu 

Mayan yuta tí con 

:l MI lgUlK< 


Sí usa \a rai.*, ton- 

ir.i Uiilti t'em-'tio 

¡\VihhHkH 

, «‘S i. 

i n 

m\ 
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tv 

|r 

Mw 

, >. H»'6. 

\nmhtr 

i hiumm n 

h'Hfiut'iiáH 

y ¿pnt.t 

IhtiHftiMH 

Trfpt ttí* fft+h *t* 
y futran» ttif/üf 

y fot mu 
fif uto 

fHftti* 

KAKAW (m) 

(«.) 

A^ni (al 
hy 'q; 

C ,*>»*/» (v) 

A'»4w («) 

Itx) 

/AíWwhm 

Cauto 

Miiyus yuuin iik, 
quiches mk 

i- llUjMeli-'i. f/otíllet 


Se ii*w rn imiíií 

piro i.rrrpirmjd« 
i luniimi **> 
mi í/á lado «m 
IiongiK y flore* 
ahitmógrnm 

VW« íji^h'a 

i:#wh» j-*, 

&AÍl*i¡ 

KAN A COTZII 
EYAN ú) 

\.i j 

¿fft ft/if 

lYrkón 




í Hlunx. t%7 

A/i/midu 

K‘UT$ (m) 

ATtirtti Átiwft 

NhvtMHfi 

Tohai utn 


Mayas ym aireos 

Planta común 
mente ai 1 Uvada 


T.itcU ¡apetito 
ymmmrtot 
1977:472 

MACUN.XÓCHIT1. 

Tagetes 

Canulata 


Nahuas antiguos 

Unas son como 
rosas; oirás, tercio¬ 
peladas 

Curan enferme¬ 
dades y excitan el 
apetito venéreo 

Hernández, 

1959.1 

Ximcnez, 1967: 
310 

MAI tCUJYCI IAJ (c) 
A/i/rwy 

Bahalkan (m) 

So/jinum 

Nigrum 

Yerbamora 

Cakchit|udes 

Mayas yucatecos 

1 Manía muy lóxica 

Cura mal de ojo y 
liebre 

O rellana, 1987: 

Appendtx 
Mellen, 1974: 
Cuadro 

MATUL (¿) 

(Vrr ¡Lipa ti) 
Mebenxtohk'uu 

Datura 

Stntmonium 

“La ponzoña" 

Zuiuliilcs de San 
tingo AtirJán. 
otros grupos 
mayas 

Yerba a maneia de 
beleño 

Bebiendo la hoja o 
la semilla se torna 
loco o desmemo¬ 
riado 

Relaciones 

geográficas..., 

1982-1986, 

1:94 

MAY (c) 

’Bahl may (t) 

Nicotiana 

rustica 

Tabaco Pilico 

Cakchiqueles, 
tzeltales 


Contiene cscopo- 
lamina, sustancia 
psicoactiva 

Orellana, 1987: 
Appendsx 

METL (n) 

Agave 

Atrovirens 

Maguey 

Nahuas antiguos 

Raíz gruesa, corta 
y fibrosa; hojas 
grandes y gruesas 
terminadas en 
punta y con 
espinas; callo muy 
grande y en el 
extremo, flores 
amarillas 

De su jugo se hace 
vino 

Hernández, 
1959. 1:348- 
349 

Relaciones 
geográficas .. 
1982-1986, 

6: 29-30 

MÍXITL (n) 

Datura 

Discoflor 

“Locura, nece¬ 
dad, insensatez”. 
Con la palabra 
tlápatl significa 
metafórica¬ 
mente pérdida 
del juicio 

Nahuas antiguos 

Pequeña y parrada; 
verde y con semilla 

Aprieta la garganta, 
quita las fuerzas del 
cuerpo, paraliza lus 
párpados, abiertos 
o cernidos. Quita 
el habla 

Sahagún, 1969, 
111:292 

La comían para 
ver visiones para 
adivinar 

Muñoz, 1892: 
191 

Hace pender el 
juicio y aun la vida 

Relaciones 
gcogrtíficas.. 
1982-1986, 2: 
101 
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indígena 

Nombre y 
descripción 
científicos 

Nombre 

común o 

traducción 

Grupoy lugar 
y época 

Descripción 

Efectos tóxicos 
y psicoactivos , 
y forma 
de uso 

Fuente 

MUXAN OCOX (c) 


“Hongo que 
enloquece” 

Cakchiqucles 

antiguos 



Coto. 1983 

N'EXÍHUAC (n) 
Atlynan 

Datura 

Ceratocaula 

Tornaloco 

Hermana del 
ololiuhqui 

Nahuas antiguos 

Parecido al 
toloache, pero 
con flores azules y 
fruto azul oscuro. 
Crece en lagos y 
pantanos 


Códice Badiana, 
1955:253 

NOHOLKIK'UTS (ni) 
(Ver May y Pide ti) 

Nicotiana 

Rustica 


Mayas yucatecos 


Mismos usos que 

K uts 

Enciclopedia 
yucatanense, 
1977: 472 

OCONENETL (n) 


‘Tiro” 

Nahuas antiguos 

Pájaro de la espe¬ 
cie mayor del pico 
marcio 

Comían la carne 
para ver visiones y 
adivinar 

Muñoz, 1892: 

191 






Comían el polvo 
para curar 

Hernández, 
1959, 11:338 





Especie de 
picoverde 


Rémi Simeón, 
1977 

OCPAHTLI (n) 
Quapatli 

Tlalpatli 



Nahuas antiguos 

Arbusto con tallos 
leonados, hojas 
como de mizquitl 
y vainas. Corteza 
roja, fría, seca y 
astringente 

Aumenta la fuerza 
embriagante del 
octil 

Hernández., 
1959, 11: 119 

Ocpatli 




Raíz que se añade 
al pulque 


Relaciones 

geográficas.,,, 

1982-1986, 

7: 68 

OCTU (n) 

• 

Pulque 

Nahuas anriguos 

Del jugo del 
maguey se hace 
un vino, al 
que se agregan 
cortezas de cidro 
v de limón, la raíz 
tpmpadi y otras 
cusas para que 
embriague más, 

1 ,.is i .lilis de (fuá 
parli se asolean, 
se machacan y se 
secan 


Hernández. 
1959, 1: 348- 
349 





Echándole la raíz 
de un túbul que 
«c llama partí 
o “nudliina del 
vllm". Ht han- Un 
liu'fir que |,r. . i. i 

de «fluido 

Sara ile sentido a 
quienes lo folien 

Rebtctiw o 

1*82 5? 

1 U 1 W 
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W**r?*^t *«*m 

ttjlfcwt 

Nambi* 

ii 

trridt4ti'é*ÍH 

(f tu fin, htffiét 
y tfimt f 

Ihtttífit ¡Ah 

i fot fu» Ifa/tfH 
y initnmiiviHt 

y finWri 

tU utu 

hirHir 





V tiirrr rl liun 
en Huilla* y Ir 
t'tlnin urut fd/ctí 

IU 11141 U* UfprttH 
i ij|) lub qiif ve 1 iiii t 

muy íurfif 

fwhilnduln 

irrnpladamen te e* 
feafoilibU 

U». medie íu** wr 
ailiiimJtiHM ton 
«te Wftfr 

hítHtAintt, 

w/u.m 





11- rrhatt rHfWb 
futth ii la raí/ del 
m fililí 

(Aitun om é\ 

i'utmt. \>m 
hUih 






Un piilijMi rn 
ha en el pulque 
pelo* dí la cabf/j 
t\c un mico para 
que Mr Ir vendiese 

Dr U Srtfti!. 
1953: 333-334 





Se mezcla con 
poquictcs. rosas y 

cacao 

Se mu uní pata 
curaciones y 
ceremonias, como 
oí renda: 

para fiestas, partos 
y curaciones. Se 
hace pulque nuevo 
para estrenar casas 
y para hacer cal 

Ponte. 1953; 
372-38 





Echan en el pul¬ 
que una raíz para 
fortificarlo 

Se emborrachan 
para hacer ceremo¬ 
nias y sacrificios 

Sánchez de 
Aguilar, 1953: 
212 





Le echan raíces 

Ll pulque de cinco 
o "pulque divino* 
es el que embriaga 
por su tuerza, que 
obtiene de las raí¬ 
ces que le echan 

León-Portilla. 

1958:89 

Centzomotochttn 


“Cuatrocientos 

conejos" 

Nahuas antiguos 


Se llama así al 
pulque porque 
provoca muchas y 
diversas maneras de 
borracherías 

Sahagún, 1%9, 
1:324 

Pulque 



Paria 


Se usa en adi¬ 
vinación: “No 
puede saber las 
cosas venideras el 
que no cayere de 
borracho” 

Las Casas, 
1967, It: 546 

OKOB (c) 

Linquidambar 

StyracifUui 

Liquidámbar 

Cakchiquelcs 



Orellana, 1987: 
Appendix 
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Nombre 

indígena 

Nombre y 
descripción 
científicos 

Nombre 
común o 

traducción 

Grupo, lugar 
y época 

Descripción 

Efectos tóxicos 
y psicoactivos, 
y forma 
de uso 

Fuente 

OLOLIUHQL'I (n) 
(Ver Xtabentún ) 

Turbina 
corymbosa 
o Rivca 
corymbosa 

Enredadera 
grande, leñosa. 

"Que hace dar 
vueltas, que da 
vueltas" 

Nahuas antiguos 

Enredadera con 
flores como 
campanas blancas 
o moradas; con 
semillas negras 
redondas 

Emborracha y 
enloquece. Danla 
a beber para hacer 
daño 

Sahagún, 1969. 
1:348; 111: 292 







Ololiubifui o 
Coaxihuitl 

con hojas 
cordiformes. La 
inflorccencia es 
una cimamultiflo- 
ra. las corolas son 
campaniformes de 

2 a 4 cm de largo, 
blancas con ban¬ 
das verdosas. El 

fruto es seco con 
una sola semilla 
redonda, dura, 
finamente vellosa, 
de 3 mm de 
diámetro. Familia 
maravilla o con 
volvulvácca 
Schultes y 
Hofmann, 1982: 
58-59 

'Hierba de la 
Serpiente” 



1 jos sacerdotes 
la comían para 
delirar y ver mil 
fantasmas y figuras 
de demonios 

Hernández. 
1959. 11: 

73 

Coaxihuitl o 
Chalad tlati 

"Hierba de la 
culebra” 


'llene raíz gruesa 
y fibrosa, tallos 
rojos, delgados y 
cilindricos; flores 
purpúreas oblon¬ 
gas, con forma de 
cálices junto al na¬ 
cimiento de cada 
hoja. De clima 
templado, lugares 
montuosos, florece 
en septiembre 


Hernández. 

1959,1:20 







Sahagún. 1969, 
III: 182 

Ololiuhqui 


Maravilla 
Dondiego de día 
Quiebraplatos 



Se toma para 
pronosticar buena 
o mala ventura 
por el día en que 
nacen 

Réini Simeón 





Parecida al Solano 
Maniaco de Dios- 
cúrides 

Da respuesta 
a las dudas 

Vetancurt. 
1698: 5? 






Se integra a po¬ 
mada de animales 
pon/nftn$o$, con 
uihfUnt y mías 
yerbas, para co¬ 
mún Icatm. con lo» 
ulovc\ y ser osados. 

F** pomada 
tamban maiuHu 
¡mía adivinar 

Vetancurt, 
l«V9#i 87 





1 o 11 iU. ii dv tU’Mil 
talhMHv 


IVlUAIi 


¿V 294 

























Vmw^nr 


(YuNtAiry 

** *» * f«tif 

it+Hlifinh 


Nitmbt* 

rttMIMN M 

NwfefrftfH 


/«JpU 

y ¿pum 


IbiiTlflfidN 


Hfpf/fíi tósitfít 
y inhntiifhw*. 
f fit+nij* 
tír w*u 


Priva <M jukio, ífe 
tWlllt \W* 4tífiíl 
vnfrrm^Uk** y 

tiíu.fííiií/sr 

y ««a* fwrdida*. 
Se aparece un virjn 
que /rvríd ti*J" 


Priva del *rn?klu, 

Se ¡tpame tuiw# 
un negrito que dice 

tildo llM|IJr w 


Nfttf* 


I h U 

m* w, m, 

IMM 


tone*. 1953 
II 


quicrr saber, o 
como el Señor 
f> los Ángclci, Se 


Ololiuhqui <i 
Cuexpalli 
[ Cuetzpalin\ 


Coaxoxouhqui 
| Coatí Xoxouhqui] 


Lagarto 


“Culebra verde” 


ludia pata encon¬ 
trar cosas perdidas 


La tomaban para Muñoz, 1892: 
perder el sentido y 191 

adivinar 


Un género de 
semillas como 
lentejas 


Ucbida, produce 
una embriaguez 
en la que se 
aparece un viejito 
venerable que 
responde a todas 
las preguntas: para 
encontrar personas 
y cosas perdidas. 
Para aprender a 
curar y conocer 
las causas de las 
enfermedades. Se 
toma consultando 
al payni , médico. 
La bebe éste o el 
con su Irán re 


Ruiz de Alar- 
cin. 1953: 28, 
43, 44, 48-52, 
124 


Un grano 


La bebían para Muñoz, 1892: 

adivinarse 191 

adormecían y 
perdían el sentido, 
y así veían visiones 
espantables 


Planta como 
hiedra con flores 
blancas y semillas 
redondas. Nace en 
tierra caliente 


Emborracha para 
adivinar la enfer¬ 
medad cuando los 
médicos no saben. 

Cura las llagas 


Sahagún, 1969, 

111:315 
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indígena 

Nombre y 
descripción 
científicos 

Nombre 

común o 

traducción 

Grupo . tugar 
y época 

Descripción 

Efectos tóxicos 
y ps ¿coactivos, 
y forma 
de uso 

Fuente 






podridas, molida 
la semilla 


Olbliubíjui 

Hierba de la 
Virgen. Señorita 

Nahuas actuales 
y otros 



Schoenhals, 

1988 

Vey Ytzomecon 
{Ololiubquí} 

“Cabeza grande" 


Hojas verde 
oscuro. Flores 
morado oscuro y 
blanquecinas. Raíz 
redonda, negra por 
fuera y blanca 
por dentro 

La corteza molida 
cura corazón 
oprimido, temblor 
de los nervios 

Sahagún. 1969. 
111: 314, 315 

P’AHALKAK (ni) 

Bahabkan 
Bahabkan 
(Ver Mahcujychaj] 

Soütnum 
ti i gruñí 

Contiene sustan¬ 
cias psicoactivas, 
como ciertos 

alcaloides. 
Estimula el 
sistema nervioso 
central. Puede 
provocar parálisis, 
depresión circula¬ 
toria y respiratoria. 

inconsciencia y 
muerte (Orellana. 
1987: 242) 

Yerbamora 

Mayas actuales de 
Yucatán 

Hierba 

Envenena 

Enciclopedia 
yuca tímense, 

' 1977: 475 

Ton chichi 

Mayas antiguos 
de Guatemala 



O rellana, 1987: 
24 

Chich ¡quelite 

Nahuas actuales 
y otros 

Schoenhals, 

1988 

PÉYOTL (n) 

Lophophom 

wiUiamsii 

1 lay dos especies. 
Son planta» peque 
ñas, sin espinas, 
venir grisáceas o 
verde a/ulmas. 
c«n apariencia de 
eak'/x Ij pane 
^u|trrii»r u uimna es 
sUeiilentd lIchciÜIu a. 
y mide mis de H 
c tn de diámetro, 
I'aI.i dividida r.u lijl 
nwiirc |km ciwulltw 
redondeadas, Ploren 
Iiímh 

MUtt IH.II» II lll!hlll.lS 

(fu lililí*** y 1 luí 
í WZi 4K) 

Botón de mes- 
cal o peyote 

Raíz del diablo 

Rosa Malla 

Chichimccas 

Hierba como 
tunas de la tierra, 
blanca. Es del 

norte 

Ijos que la comen 
ven visiones es¬ 
pantosas o de risa. 
Dura la borrachera 
dos o tres días. Es 
manjar de los chi¬ 
chimccas que los 
mantiene y les da 
ánimo para pelea! 
y no tener miedo, 
ni sed, ni hambre, 
Los guarda de 
mdo peligro 

Sahagún, 1969, 
111: 292, 192 





























y 

tmnitui ím 

1 ** *1 t*ft4 OÍ 

NñmkiY 
im ímilm h 

Ctvfépn. ihgiif 

Y ¿puto* 

/ fP9t * ifft W« 

Pjmriti» hr+itnt 

y ptifO/U ÜMIh 
y forma 

tir n$u 

pHfrtfp 

/w 



Ndhuüit 

Kaíiir M.iihíj y 
fallllglltmrf IV 

nirdUnn ram.irio, 

Milu ei ha una 

pelusa lucia de la 
tierra, Hay macho 
y hembra. 1>« 
gil%lu ilukr y liiIiji 
moderado 

(7nleñen fa Lomnii 
y piidi 
mi íinI.ia fai m-.m. 

Pal* fINMMMfar fa 

ptupia rair.. comen 

irtf* 

i mii< *2 

Pc\>otl 



Nahttas antiguo» 
deTlaxcala 


l.o tomaban para 
adivinar. Con él 
se adormecían y 
perdían el sentido 
y veían visiones 
espantables 

Muñoz, 1892; 
191 






Los médicos 
tlachixqui . profetas 
y adivinos, usan 
el péyotL Dicen 
que se les aparece 
un viejo venerable 
que es el peyote, 
para ayudarlos y 
responder a sus 
preguntas. Lo 
guardan en un 
ccstillo llamado 
ytlapiai junto al 
oioliuhfjui 

Ruiz de Abar¬ 
cón, 1953:31. 
48-51 






Le atribuyen dei¬ 
dad. Lo guardan 
en un tecomate 
llamado illa pial. 

Lo consultan para 
encontrar cosas 
perdidas, los mé¬ 
dicos. Para curar 
enfermedades para 
las que no hallan 
remedio 

De la Serna, 
1953: 93-94, 
102, 236, 262 

PICIETL (n) 

Yrtl 

(Ver Noholkikuts 
Quauhyctl 

K'uts) 

Nii'otiana 

rustica 

Nicociana 

tabantm 

Espacie híbrida de 
la familia de los 
solanos, cultivada 
desde lus Andes 
hasra Canadá 
(Furst. 1972a: 55) 

Tabaco 

(haitianos) 

Nicociana 

Hierba 

sagrada 

Nahuas 

antiguos 

Hierba de raíz 
corta, delgada y 
fibrosa, de donde 
nacen tallos vello¬ 
sos. desordenados; 
hojas anchas y 
oblongas; flores 
parecidas a las 
del beleño que 
dejan cuando caen 
cápsulas llenas de 
semillas 

Produce sopor, “se 
embota el sentido 
de las penas y tra¬ 
bajos. c invade por 
completo el ánimo 
un reposo de 
todas las potencias 
(que podría casi 
llamarse 
embriaguez)” 

Hernández. 

1959.1:80-82 
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indígena 

Nombre y 
descripción 
científicos 

Nombre 
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traducción 
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Efectos tóxicos 
y psicoactivos , 
y forma 
de uso 

Fuente 


Hierba narcótica 
que en las Antillas 
se llama tabaco. 

Son la ls dos princi¬ 
pales especies 




La corteza tomada 
en poca cantidad 
embriaga de tal 
modu, que produ¬ 
ce la inconsciencia 
o la muerte 


Los haitianos 
preparaban trozos 
de cana buceos y 
perforados, unta¬ 
dos por lucra con 
polvo de carbón 
y llenos d cyetl. 
de liquidámbar 
oxochiocozotl y de 
hierbas calientes 
y aromáticas. 

Los fumaban 
pnra conciliar el 
sueño y embotar 
sensaciones de 
pena o cansancio, 
calmar los dolores 

V curar varias en¬ 
fermedades. Pero 
el uso inmoderado 
ocasiona caquexia 
y otras enfermeda¬ 
des incurables 

Hernández. 

1959,11: 176 

Cuino medicina. 

aprovecha su 
virtud, y es dañoso 
si se continúa por 
vicio. "Cura tantas 
cosas que parece 
que ahuyenta la 
misma muerte". 
Lomada en polvo 
por las narices 
descarga la cabeza, 
hace sentir menos 
el cansancio, “y 
parece que mira 
en el espíritu un 
descuido y olvido 
de la (acuitad 
animal y aliento de 

la vital". Tomado 
por la boca, 

Vetamurt, 
1689: 64 




















Xnmfar 

rV* «» t . . M 

. v <* ttfty 


Ntiwktv 
i ttMHH n 
ttrtf/mt iúH 


(tlHfWi higrff 

ytpiuti 


hmrtyi IfUt 


t'fotm tfahff* 


rural* 


y fttif 

f forma 
fíf tm 

I >J«I t‘ I ÍAffl lí llltt 


“El verde y 
pardo 
espiritado” 


La I.i llllülfM 
en l'tpana *c llama 
heleno 


Lw * ¿gih* p*tn 

f twl'piírf ‘)*rrfetf? 
«J H fWW M li 

saM^-sms-- 
M4d p4f* Útil 

mil. ttmorrif'iM! k* 

carnes y no sentir 

el trabajo, Molida 


l'triH*. 

t ffiiM 


y mojada u>n ral. 
la póhcn entre el 
labio y la enda. 
Tamhicn la fuman 
en cañutos de 
caña, envuelta con 
liquidámbar 


Se usa para cura¬ 
ciones. mezclado 
con atlinan y 
mullí. Se punza el 
vientre haciendo 
conjuros 


De la Serna, 

1953:82 


Se usa en los 
templos para ritos 
y en olrendas que 
hacían las mujeres 
cuando bailaban 


León-Portilla. 
1958:81,99 


para Toe i 


Los que cortan 
madera lo ponen 
en los troncos e 
invocan a Qucr- 
zalcóatl. Los que 
curan de espanto a 


Ponce, 

1892: 10 


los niños ( Ictoruii- 
macaut) les ponen 
una raya de pídete 
desde la nariz 
hasta la raheza 


Las hojas se 
maceran y se 
mezclan con cal. 
Se cstregan. Cura 
el cansancio y la 
gota. Las hojas se 
mastican. “Embo- 


Iijpcz Ausrin. 

1971: 147 


rrachan a la gente. 

desmayan a la 
gente, embriagan a 
la gente y matan el 


hambre..." 
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Yerba a manera de 
beleño 

Tiene muchas vir¬ 
tudes para muchas 
enfermedades. 
Ofrecíanla hecha 
harina en los 
templos 

Muñoz, 1892: 

157, 207 



P i siete 

Nahuas actuales 


Secado, molido 
y curado con cal, 
alcohol, ajo y 
tabaco, se usa para 
soplar al enfermo 
y curarlo 

Cook de Leo¬ 
nardo 

1966: 295 

Tenexyetl 


Yetl mezclado 
con cal 

Nahuas 

antiguos 

Yetl mezclado 
con cal 

Lo tomaban los 
peregrinos para 
no dormirse. Lo 
creían ángel de la 
guarda, atribuyén¬ 
dole divinidad 

Ruiz de 
Alarcón, 
1953:37-3 





Forma de beleño 

Se lo ponen en 
la boca entre el 
labio y la encía, y 
lo traen un buen 
rato: da mucho 
esfuerzo y casi 
emborracha 

Relaciones 
geográficas... , 

"l 982-1986, 

3: 140 

PINAHUIHIJIZTI .1 (n) 
Cocochiatl 
(Ver Xttin queh) 

Mimosa 

sensitiva 

Hierba 

pudorosa 

Nahuas 

anriguos 

Tocándola, 
parece dormirse 

Produce sopor 
aplicada a la 
cabeza. Lll jugo 
de la raíz produce 
sueño 

Hernández, 

1959,11:94 


Cftllutndra 

humilh 

Sensitiva 

Nahuas actuales 


Se comen las semi¬ 
llas pata dormir 

Ford. 

1975: 29 ss. 

PIPÍUZINT/IN'il.l 

in) 

íVrr Citalchr) 

Filtzotzom 

Salvia 

du'imtnm 

Pluma IiL'ibacca, 
pelenne, de 1 m 
de ulm ion hojas 
uvadas de mflr- 
«nec drnudiiñ y 

huí** 4¿ultl«4s (|IU 

na<'*n rn panículas 
i% fmln* y 1 Uó 
íiitfñrt, WHlí V) 

tiiit/mi 

1 a Umvfm (tola 
l,i 

Pwimlfir ' y 

litiUimn* IWU 

1 lierhü de lu 
Pdftmra 

Hierba de la 
Virgen 

Salvia 

Nuhuus unngum 

Tiene hojas como 
las del ctw/iíWviJ 

chitly l,i raí/ de 
péyotl 

Ingerida, sirve para 
adivinar v saber lo 
oculto en sueños 

Mezclada can <>/<>- 
liuhqui y z»tcazili 

tutu 1 iis Ir.iciiir.i*. 

Se bebe para no 
sentir cansando 

Veranen rr. 
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\+« wtAi* ♦ 

», t 1^*. mil 

ffrfiífjÁNi» 

t* 

tfiültm Mn 

(trópiii Íu$ifi 

y ¿ftutH 

ibto 

i'fwtlU* féUiitt 
y jnitufh fipu* t 

y fnrm/f 
él* mu 

Imué* 

hbenmi*tb¡ 



NhIiuh* iiiiudlc», 

l¡P|K>/ildn. 

MiiIi'Iim 

flrjum rtm 
viiInlhM dr 
fUjífu y m\n 

1.*» «'ffOÍJrt* «r * n 
im n pnr¡t la*xWb¡ 

•»> (Jn&aJi 

uru diario, ftí «¡i 
rmujwM 12 ett 1* 
purrtK dr un- títss 
ne oye llorar como 

ttihm 

1 i*w \ mtw 

1 jffkb 

\tm forillo 
Hémryy 

Don Eufemio 

N*Vá 



Salvia 

Mayas de 
Guatemala 



Mellen, 1974: 
Cuadro 

pa\ (t) 


'Iñigo 

Tzotzlles y otros 
grupos mayas 

Aguardiente 

Propon lona el 
csrado adecuado 
para la uuat íú», 
aleja las fuerzas 
maléficas. 

Se usa en las 
ceremonias de 
cambio de cargo y 
otras. Se ofrece a 
los muertos 

Pérez y Ra¬ 
mírez. Í9H5; 
79-80 

Sdiullze Jeua, 
1974: 92 
Pozas, 1977: 

211 

Mcncscs, 1986; 
81 

POYOMATU (n) 
Apoytimtitlt ( n) 


El nombre se 
aplica a lucias la*, 
flores psi coac¬ 
tivas 


Flor parecida a 
la rosa 


Rémi Simeón, 
1977 





Forma de musgo y 
color de azafrán 

Para desmayos y 
dolor del corazón 

Hernández, 
1959, 11:96 





Forma de helécho 
con hojas aserradas 
y oblongas 


Hernández, 
1959. I: 105, 
123 





Es también 
una raíz 

Provoca la 
revelación de cosas 
ocultas y venideras 

Hernández, 
1959,1: 105 





Es una “rosa" 

Se mezclaba con 
yerbas, otras rosas 
aromáticas, chapo- 
potli y hongos, y 
se hacían con esta 
mezcla cañutos 
para fumar 

Sahagún,1969, 
111: 151 

Poyo nui, 

Poyom 


**Narcótico de 
flores" 


Bebida 
mixturada de 
flores 

aromáticas 


Garibay, 1968, 
III: CXX11 





Flores 

Narcotizan 

Garibay, 1968. 

mi 19 
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Quetzalpoyomatl 

Puede ser otro 
nombre de la 
Nimphaea ampia: 
Quctzaiaxochiatl 



Flores 

Embriagan y cau¬ 
san vértigo. Son 
narcóticas 

Garibay. 1968 

III: 11 

QUAUTLANANÁ- 
CATL (n) 



Naliuas antiguos 

1 longos pequeños 
y rojizos 

Se consideraban 
dioses porque 
embriagaban 

De la Serna, 

1953: 100 

QUETZALAXÓ- 

(’HIATL 

(n) 

(Ver Sak Naab (m)) 

Nymphaea ampia 

“Flor del agua 
preciosa” 

Naliuas antiguos 


Flores que 
embriagan 

Garibay, 1968 
ÍII: 33 

Quctzalaxochioct (i 

“Licor de las 
llores 
acuáticas" 

Naliuas antiguos 

Licor preparado 
con las flores 
quctzaltixo- 
chiatL para ser 
bebido 

Garibay, 1968 
111:34 

RUDA 

Ruta 

(jravcoiens 

Ruda 

Mayas yucatecos 

Naliuas 

Planta que no 
crece mucho, muy 
olorosa. Flores 
amarillas 

Propiedades narcó¬ 
ticas. Se usan para 
reforzar el sistema 
nervioso, mitigan¬ 
do la ansiedad y 
los estados de ner¬ 
viosismo: en dosis 
excesivas produce 
convulsiones. 
Quemada ahoyen 
ta los maleficios 

H i rose, 

2008: 33 

SAK NAAfi (ni) 

(Ver Querzalaxorhiaif) 

Nimphaea ampia 

Nenúfar 

Ninfea 

Mayas yucatecos 

Otros grupos 
mayan ces 

Planta acuática: 
la Hor crece sobre 
el agua, las hojas 
flotan, en tanto 
que la raíz se hun¬ 
de bajo 
el agua 

Produce 

alucinaciones 

Dobkin, 1974 

SAKIXAK k) 

Artemisia 

absinthium 

Los ajenjos 

Cakchiquclrx 



O rv llana, )ñg 
Appendix 

SHTANTILOK (q) 

Sfoanuilik 

Armnitfj 

mu sea na 


(Quichés de Gilí 
ibicasrcnango, 
(iiiateiliala 

1 longo 


Lowy, 

1974:27 

siNicwian (n) 
imml 

/ lamia 
uilit tpdia 

Adrti»«r «te» Utt\ik 

y llwef 

4UMrill«4 qUt> 
fllM.E M Fft 1 * u 1 lili 

d< L boj* 

Indita y 

1 fü#l|iW!íl« 

W) 

Verhá joili'iptil 

Nahiuü actúale* 
dr le|Mi/tUn, 

Mt il cln‘» 

1 lores amarillas 
brillante». Nnilillas 
rn cápsulas 

ftam* vi mide* 
«tbiruatmakx; 

d»'»pn*rirt iwilvliti^X 

nmv pilguo* 

,u, 11 k . .. j-4 . „ . , 

Ford, 

I" • .. 

St luH'nhaU, 

m» 

S\ hultvs v 
\ hdnumv, 

mh ** 

t lirin grupo» 
























Xvmktr i* 
JwrtfH'téH 

Nt*wb**> 

i ti mu h a 

n itdmrfóH 

(«Vn/ih, ht%m 

y épnvit 

ftetrriprfdn 

f'Jnttt * tókifüi 
y piteara 
y fitMM 

de uta 

foithltt 

SHVHÍ 

f<unr/mu¿ 

i HW'UMHii 


Mayas yiKtirecos 


iViffutdadi't tiJim 
iii ii*, tdurr/4 e\ 
¿¡tirina nervioso, 

Se emplea para 
limpia* y para «- 
paúl ,ii u los nulm. 
aire*, cu el lito para 
pedir lluvias 

Mitin?, 

JiM; ii 

Sl'SlM <m) 

Tsitsim, 

Sistn 

(Ver ¡zrauhyarh 

Anrmtún 

xmlgarh 

Ajenjo 

Mayas yucatecos 

Nativa de 
Europa 


iinviiUtpedia 
yucataneme , 
1977: 497 

TAPAYAX1N (tt) 

Phrytwsoytui 

rega/i 

Es un reptil 


Nahuas 

antiguos 

“Sapo" de muchos 
colores, con la 
cabeza erizada de 
púas. Arrojaba 
sangre por ios ojos 

Era tóxico 

Hernández, 

1959,11:307 

TfcCOCHin- 
xmuia (n) 



Nahuas antiguos 

Vcrhii soporífera 
de raíces librusas. 
tallos cilindricos y 
rojos, llores como 
cabellos. Hay dos 
especies, una con 
Hores rojas 

Mezclada con 
otras planras y 
leche de mujer, se 
aplica a la frente 
de los que no 
pueden dormir, y 
así se duermen 

1 Icrnándc/, 
1959. 11: 170 

TEC;OMAXÓCHITL 

(n) 

Hueipatl 

Chichibualxóchitl 

Sohnuira 

brevicalyx 

Solntulra 

“Flor de la 
cazoleta” 

"Flor de teta 
de mujer" 

Copa de oro 

Coatecomate 

Nahuas antiguos 

Raíz grande, 
hojas largas como 
las del acücotli 


López Austin, 
1971: 145 


guerra? tisis 

Arbusto pequeño 
con Hores vistosas. 
Trepadora con 
hojas elípticas. 
Flores amarillas en 
forma de embudo 
de hasta 25 cm 
(Schultes y Hof- 
mann, 1982: 56) 


Flores amarillas e 
hinchadas como 
vejigas, olorosas y 
hermosas. Hierba 
trepadora 

Se bebe con cacao 

Sahagun, 
1969. III: 175 




Flor de ornato del 
tamaño de una 
cabeza. 

Es como las man¬ 
dragoras, 
las maravillas y el 
Horipundia 


Vmncu rt, 
1698:40 


Sobmdra nítida 
(Schoenhals) 

“Flor de tccó- 
matl" 

Copa de oro 


Las Hores 
huelen a azucena 
y los príncipes 
indios las siembran 
en sus huertos 


Hernández, 
1959, 1: 141- 
142 
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TE1HU1NTI (n) 

Pueden ser: Cono- 
¿y be siiigcnoides , 
Panaeolus spbinc- 
trittus o Strop baria 
cubensis 

Hongos 


Son leonados, 
acres y de fuerte 
olor no 
desagradable 

No causan la 
muerte, pero pro¬ 
ducen demencia 
temporal que se 
manifiesta en risa 
inmoderada. Ha¬ 
cen ver visiones 

Hernández, 
1959, 1:396 

TELESK I) (m) 

Solanum (?) 

Berenjena 

Mayas actuales de 
Yucatán 

Mayas antiguos de 
Yucatán 


Tiene las pro¬ 
piedades de la 
belladona 

Enciclopedia 
yuca táñeme, 
*1977: 476 

El ritual de ¡os 
Bacabes , 427 

TEONANACATl. (n) 

Naiukatl 

Psilocybe 

mexicana 

Conoybe 

ühgenoidcs 

Crece en alturas 
de más de 137*5 m 

“Hongo 

divino" 

Nahuas antiguos 

Honguillos negros. 
Se crían deha jo del 
heno en los cam¬ 
pos; son redondos 
y tienen el pie 
altillo, delgado y 
redondo 

Se comen con 
cacao y miel. 
Dañan la garganta 
y emborrachan 

Sahagún, 1969, 
111:39-40.293 


entre el musgo en 
prados húmedos 
y en bosques de 
pinos y encinos. 

Es pequeño (2. *5 
cm). Píleo cónico 
campanulado. 
color paja. Estípite 
hueco amarillo. 

Esporas color cafe 
(Schultes y Hof- 
mann, 1988: 54) 




Con ellos se hace 
“vino de hongos" 

Garibay, 1965, 

II 




Hongo pequeño 
zancudo 

Los comían para 
ver visiones y 
adivinar 

Muñoz, 

1892: 191 

Xoch manchad 
leotutTuu ail 



Nahuas antiguos 


Embriaga y 

produce 

alucinaciones 

Remi Simeón, 

1977 

Quautkn natnkatl 



Nahuas antiguos 

Hongos 
colorados que 
nacen en el monre 

Embriagan 
y privan de 
sentido 

LA la Serna, 
1953: HJO 

Apipil 


leposrecns, 

MlrtlM 

Nuliuu* uu uali^. 
de Nc|.i|u. Ilutado 
de Mr■ luí 


(.man el líame, 
entre otras enler 
nu'iliiilr-it. Dan A 

(Hulei 

de adívtnajr. 
de tener 

revelad o nev en el 
whíVii y il» nimio 
lai lio temporales 

(‘noli de 

Uonard. 


Pnimyia 

mutitMt) 

NriftiMM 1 

M illlld* lií Hl ili* 1 . 





■V 
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V^nnAr,> k 
« TnmfTTT f 
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* amtUi # 

tt+tlmi éúH 

UtHpH, 
y tpMvi 

hpHfifhfÚU 

Hfmm W*hút 

y ftihHtitllMi, 

y ptnttjt 

ti? Uén 

fofPfff* 

n AKA 1 M 1 x] N 


1 Utinhivi ilnn 

1 n l sr 

(liuniin 

San Ultlfn 

N.iliiiiiq dtUiiili.H- 

1 ir* »»*'-• Mi I'l 

1 jlltljfllr 1 4>* llaMMifi 

di 

tutv" 

VttfrffW 

vvlftíé' h* Wi iñit 
ihiio lion ( |m i iitft 
fíífíw tpM 
rr*4jmmf?Ji a u»íIk 
la* 

m 

UAPATt (n) 

\\ vr Jof&ny Mttfní) 

/Affíirtf 

ifftl/WM/ftW 


Nahu.u amlpum 

l'.fc a mu » mam. 
Lrfii ealuvudui 
sin espinas, corno 
limones. 
anchas, flotea 
blancas. Semilla 
negra y hedionda 

Quiíd la %üwa (Ir 
comer; emborra 
cha, enloquece 
pifpviuiimrorc; 

Sdbdgím, \W), 

n um 






Hace perder el jui¬ 
cio y aun la vida 

Relaciones 

geográficas..., 

1982-1986,5: 1 






La comían para 
adivinar y perder 
el sentido y ver vi¬ 
siones espantables 

Muñoz, 1892: 

191 



“Perder la razón 
y el juicio, vol¬ 
verse loco" 

Nahuas antiguos 



Rémi Simeón. 
1977 

Tlápat1 

pnhuiiclanense 




Arbusto de tallos 
largos que tiran a 
púrpura y erizados 
de espinas. Flores 
grandes como 
azucenas 


Hernández, 
1959. 11: 180 





Es como el 
ilápatl, pero con 
las cabezuelas 
espinosas 

Tiene las 
mismas virtudes 
que el tlápatl 

Códice 

Badiana, 1955: 
253 

Tzintzintlápatl 








Fruto redondo 
como erizo, tallos 
verdes, hojas como 
de vid. Hor blanca 
y larga como 
cápsula 

Las hojas, puestas 
en la almohada, 
producen sueño, 
y. en abundancia, 
locura 

Hernández^ 

1959,11:66 



Estramonio 

Nahuas actuales 


Se usan las 
hojas con “barba 
de chivo" para 
excitar animales 

Ford, 

1975: 29 ss. 



Estramonio 

Tzotziles chamulas 
actuales 



Pozas, 

1977: 228 
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Thipatl 


“Ygucrilla del 
infierno" 

Nahuas 

antiguos. 

Mayas de 
Guatemala 

No es muy alto ni 
grueso: hojas an¬ 
chas; el fruto son 
cardillos redondos 
espinosos, 
sin semilla 

Medicinal. Quita 
el dolor 
de cabeza 

Vetancurt, 

1698:53 
Ximénez, 1967: 
292 



“Higuera del 
Infierno” 

Mayas de 
Guatemala 



Relaciones 
geográficas.... 

\ 982-1986, 
1:242 

Tl-APAIXÓTOL (n) 



Nahuas antiguos 

Pájaro de 
colores 

Tiene una piedra 
bezo a r que cura 
fiebres, estupor 
mental, y se usa en 
una poción para el 
moribundo 

Códice 

Badiana, 

1955: 285 

TI.AZOLPAHTU (n) 

Brugnumsia aurca 

Una con flores 
amarillas. La más 
común con flores 
blancas. Arbusto 
pequeño, con 
hojas oblongo- 
clípticas. Flores 
inclinadas, de 18 
a 23 cm de largo, 
muy olorosas. La 
corola tiene lorma 
de trompeta; su 
parte basal es 
delgada y está 
completamente 
encerrada por el 
cáliz 

Floripondio 

Nahuas antiguos 



Clavijero, 
1968: 11 



Nahuas antiguos 

Hierba que nace 
junto a los hormi¬ 
gueros 

Mezclado con co- 
chizxilmiú se u n ta 
en la frente, con 
hiel de golondrina, 
para dormir 

Códice 

Badiana. 

1955: 161 


Floripondio 

Mayas antiguos de 
Guatemala 

Flor muy fragante 
de noche. No da 
semilla 


Ximénez, 1%7: 
306 

Alipondiaxóchid (n) 

Furi fundió 

Nahuas actuales 
de Tepoztlán, 

Mo reíos 


Las hojas macha¬ 
cadas se aplican 
para dolores y 
fracturas 

Don Lauro 
Conde, Don 
Pablo Díaz y 
Don Paulino 
Portugal 


(Schultcs y 
Hufmann, 

1 982: 36) 

Flordundia 

Bomba 

Nahuas actuales 
del Valle de Méxi- 
rn y flr Trpo/rl.in. 
Múrelos 



Ford, 

1975: 29 


hrugmttmin 
tundida t¡ 

arbitren 

Campana 
< .-«mpimiliy 
hiama 

rrfunjK’iit di 
áiiptl 




Schocnhals. 

1 'SJUt 

nmn'jr/Mtw 

Ytén'hh 

fpumorrt audaren 

Í /í/TíULm >HMirtl 

* y*)** 

Nrgto 

Maiavillu 
imilla »l* Irf 



1 4 Mwh pata 

vtuomiiti \vvuh 
(KHduLtV S* b* 

Km**. 

mi. n 
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descripción 
científicos 

Nombre 
común o 
traducción 

Grupo , tugar 
y época 

Descripción 

Efectos tóxicos 
y psicoactivos, 
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cnu't ovadas 
y cordadas. 1 as 
riores varían de 
ItliUK** a toja* 
o a/ules o a/ul 
v uilcu; i un luí m.i 
de trompeta. 

El fruto es ovoide 
y tiene semillas 
negras y alongadas 
(Schultes y Hof- 
mann, 

1982:46} 

Mamo de U 
Virgen 

Quiebra cajcrc 

1 llrihii María 



que les dice todo 
lo que quieten 
saber, 1™ priva de 
sentido y los hace 
como locos 





Unas son azules, 
otras son inoradas 
y grandes; utras 
son medianas y 
blancas, chiquitas, 
coloraditos 


Ximcfiez, 1 967: 
311 

TOCHTFTFPO (n) 




Yerba de 
raíces blancas 

El que lo bebe en 
agua o pulque, 
mucre. U> usan los 
hechiceros 

Sahagi’m. 1969, 
III: 293 

TOHK’U’ (m) 
Mcbctixrohku 

Xtok'u 

Tetezku 
(Ver Tldpatl) 

Datura 

stramonium 

Higuerilla del 
infierno 

Ext ramón i o 

Berenjenilla 

Mayas yucatecos 
antiguos 
y actuales 

Es una rosa 

Las hechiceras 
la dan a oler o la 
ponen bajo la al¬ 
mohada para hacer 
perder el juicio. 

La dan a beber 
en el chocolate 
para atarantar a 
sus maridos. Es 

venenosa 

Relaciones 
geográficas .. 

1982-1986, 

1: 242 

Sánchez de 
Aguí lar. 1953 
Roys, 1931 



Chamico Bercn- 
jcnilla 

Mayas yucatecos 
actuales 

Flores blancas o 
violetas, cápsula 
espinosa, semillas 
con veneno nar¬ 
cótico 

Se usa exter¬ 
namente para 
dolores. A veces 
se bebe, pero es 
peligroso 

Enciclopedia 

yuca táñense, 

1977; 471 

TOLOATZIN (n) 

Datura inoxia 

Hierba perenne 
de más de 1 m de 
alto» 

grisácea debido a 
vellosidades en el 
follaje. Hojas de 
más de 

5 cm. Flores 
perfumadas de 14 
a 23 cm blancas, 
con tintes rosas o 
violetas y corolas 
de diez puntas. 
Fruto globoso de 

5 cm de diámetro 
cubierto de espinas 

Toloachc 

“Cabeza 

inclinada" 

Nahuas antiguos 

Especie de tbípatl. 
Hojas como de 
vid, olorosas, 
blandas, carnosas 
y vellosas. Tallo 
como higuera, 
raíces blancas y 
ramificadas, fruto 
redondo dividido 
en cuatro partes. 
Semilla leonada 
parecida a la del 
rábano 

Guarro hojas 
machacadas se 
toman con agua 
para dolores, o se 
untan mezcladas 
con chilli amarillo; 
pero si se excede 
esa cantidad pro¬ 
duce enajenación, 
visiones y delirios. 
Lo comen de no¬ 
che para encontrar 
lo robado; ven 
asi la imagen del 
ladrón 

Hernández, 
1959, 11:66 

Hernández, 

1939,1:370 
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Nombre 

indígena 

Nombre y 
descripción 
científicos 

Nombre 
común o 

traducción 

Grupo, lugar 
y época 

Descripción 

Efectos tóxicos 
y psicoactivosy 
y forma 
de uso 

Fuente 

Toíoatzin o 
Tolobuaxihuiü 

(Schultes y Hof- 
mnnn, 

1982:42) 




Curativo 

Códice 

Btidiano, 

1955: 175 

Toíoatzin o 
Nacazcol 
[ Tlápntl\ 

Quiebraplatos 

[Chamico, la 
semilla] 

Especie de cardón 
con Hor blanca 
como vasillo 

En vino o agua las 
pepitas emborra¬ 
chan, adormecen 
los miembros y 
hacen permanecer 
24 horas dormido. 
En exceso, mata 

Vetancourt, 

1698:63 

Iziac toíoatzin 

Tallos volubles 
y raíz como de 
escamones, que 
tiene leche 


Vetan cu rt, 
1698: 63 

Toloa 

Curativo 

Sahagún, 1969, 
III: 169, 177, 
181 

Quiebraplatos 

Nahuas actuales 
de Tepoztlán, 
Morolos 

Curativo 

Don Lauro 
Conde 

TONPAAP (m) 
Tukiix 

Saxos 

Solanum 

Verbascifbltum 


Mayas actuales de 
Yucatán 

Flores blancas de 7 
a 9 tm. Fruto 
amarillento 

Propiedades narcó¬ 
ticas. Se emplea en 
convulsiones 

Enciclopedia 

yucatanense, 

‘ 1977: 475 

TZOMPAN- 
QUAHUITL ín) 

(Ver Tzité 
Chakmolche 
Xkólokmax 

Xoyo) 

Uj kum 

Erytbrina 

coralioides 

Planeas de 
corales 

Nahuas antiguos 

Árbol grande con 
hojas en figura de 
corazón y vainas 
en racimo que 
encierran semillas 
como frijoles, pero 
rojas 


Hernández, 

1959,1:406 

Chnmpnnrli (la 
Hur) 

Nahuas actuales 
deTepo/tlán, 
Morelos 

Don 1 auro 
Conde 

TZONTECO- 

MANÁCATL(n) 

(Ver Kaküljü ikox, 
Shtantilok 

Xi ha Ib ay twox 

Muran acor 
llolum ttr.tr*) 

Amanita 

muscaria 

(Schocnhals, 

1988) 

Hongo de 
cabe/a 

Mosquero 

Nahuas antiguos 

Setas grandes y 
redondas 


Sahagún, 1969, 
III: 294 

Son vhMiiiu'x y 
luu-H'iidos 

Son ptvltnidns 
los hombres 

ptimlpalr* qiiicnc* 
lo* cumplan w 
gran pu*w> para 

\m lwm»|oeiiA 

1 leniAmU*». 
|UVí. h OK» 




























kirMlffa -«i 

NtintUtr 

CHH4HH tí 

naduct ida 

(inifrn, /»|Mt 

y <tp»r* 

ifpii fijn iñti 

IJptiat fómitUQ 
y ptO n ti i Utrn», 

y /arma 
de mu 

TlteiH* 

r/M'í 

btydtrilHt 

( oloriii 

nimbo* y uno» iU 

( illllli'lllillil 


V IJAá |MM I* 

«ilivirijiclrtri, Ij»« 
viftilU o? 

mí rfliídnil qut 
Mu 

Tofwí Vftb, 
vm, it? 

Hitrt/ti, Vm 

m 

U! KUM (0 

(Ver Uhtkmonhe, 

Talé y 

Tivmpatu/uabu itf) 

Eryibrmi 

t huiptiviM 

i ioliirín 

Pito 

Mathetillo 

Fajol aba leu 
actuales 


Se planta ton 
él, k le ol reten 
cigarros y alcohol 
y mí 

el árbol cura 
mágicamente 

Campo*. 1 4 )H3i 

1 13 

XCABALYAXN1C (tu) 

Ipomoea (?) 

“Yerba de la 
calentura 

“Maravilla del 
monte" 

Mayas de 
Yucatán 

Flor azul como 
la campanilla 


koys, 1V3I 

XIB ALBA Y OCOX (c) 

K'ai&aLtb ukox 

Amnrtua muscaria 

“Hongo del 
inframundo” 
“Hongo que 
hace perder 
el juicio" 

Cackchiqudes 

antiguos 

Flongo 

Maligno y mortí¬ 
fero; por lo menos, 
hace perder el 
juicio 

Coto, 1983 

XOCHINACAZTU 

Teoriacaztli 

Cymbopetalum 

penduliflorum 

"Flor de oreja* 

Nahuas antiguos 

Flor 

Se le agregaha al 
cacao con función 
alucinógena 

Rccncs-Budet. 
1994: 78 

XOCHIOCOTZO- 
QUAHUITL ín) 
Xochiocotzul 

Xochiocotzotl 

Liquidambar 

styracifiua 

Liquida m bar 

Copal ¡lio 

Estoraque 

Nahuas antiguos 

Nahuas actuales 

Árbol grande, con 
hojas divididas en 
tres puncas y dos 
senos, blanque¬ 
cinas y aserradas; 
fruto semejante a 
un erizo. F.l liqui- 
dámbar es la resina 
que mana 

Mezclado con 
tabacos, produce 
sueño, mitiga el 
dolor de cabeza, 
fortalece la cahcza 

Hernández, 
1959,1: 112 
Muñoz, 
1892:61 
Clavijero, 
1968: 19 

XOCHIPAHTL1 (n) 

Xuchipatli 

Cosmos 
suiphurcus o 

Jarqui na 
auramiaca 

“Hierba Honda 
de medicina" 

Xochipali 

Nahuas antiguos 
del Altiplano Cen¬ 
tral y de Santiago 
Aculan, Guatemala 

Nahuas actuales 

Ycrha 
narcótica, 
medicinal, olorosa 


Sahagún, 1969, 
III: 29 

Molida con unas 
orejuelas que dan 
los árboles 1 lanudos 
xucbiuatazt/i o mult, 
y con cacao, se hace 
una bebida curativa 

ReUciones 
geográficas ..., 
1982-1986, 
1:90 

Schocnhals, 

1988 

XOYOC 

F.rythrina 
standleya na 


Mayas yucatecos 
antiguos 



El ritual de los 
Baca bes, 424 

XPUHUK (m) 
Pastora 

Tagetes lucida 

Pastora 

“Mascual 

puhuk” 

Mayas de 
Yucatán 


Cura 

neurastenia 

Enciclopedia 
yucatanense , 

1977 

XTABENTÚN (m) 
(Ver Olaltubqut) 

Rivea 

corymbosa 

Pascua 

Flor de Pascua 
(Tabasco) 

Mayas yucatecos 

Enredadera leñosa 
de flores blancas 

De ella se hace el 
licor anisado 

Enciclopedia 
yucataneme . 

1977:458 

Roys, 1931 
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indígena 
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Nombre 
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Grupo, lugar 
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Efectos tóxicos 
ypsicoactivos, 
y forma 
de uso 

Fuente 

XULÚ QUHH (c) 


Pudorosa 

Cakchiquclcs 

antiguos 

Yerbas muy 
ordinarias; tienen 
espinillas y dos 
ojillas pegadas que 
se juntan cuando 
las tocan con la 

mano 

bis dan a beber y 
las echan debajo 
de la cabecera de 
alguno, y lo hace 
de buen corazón 
con sus mujeres 

Coro, 1983 

YAUHTLI (n) 
Yayanhtzin 

Tagetes 

lucida 

Hierba perenne 
perfumada 
hojas opuestas 

“Hierba de 
nubes” 

Nahuas antiguos 

Yerba que por sus 
flores densamente 
agrupadas y por¬ 
que cura nubes 
de los ojos, se 
llama así. Raíces 

Alivia a los 
dementes y a 
los espanrados y 
atontados por el 
rayo" 

Hernández. 

1959.1: 324 


ovado-lanceoladas 
de borde dentado. 
Cabezuelas florales 
en grupos densos 
de 1 cm de diáme¬ 
tro. amarillas. De 
efectos alucinó- 
genos 
(Schultes y 
Hoímann, 1982: 
57) 



delgadas, hojas 
aserradas, flores 
amarillas, de olor 
y sabor de anís. 
Florece en tiempo 
de lluvias 

Se usa en la prepa¬ 
ración de bebidas 
compuestas, con 
cacao y orras 
plantas 

Hernández, 
1959, 1: 206 




Hierba olorosa 

Servía de incienso 
a los adoradores 
deTláloc. Molida 
después de tostar, 
se mezcla con 

cacao 

Sahagún, 1969, 
111:250,252, 
326 






Se echa al fuego 
como incienso 

Rémi Simeón, 
1977 






Cura el dolor de 
cabeza y “aprove¬ 
cha a los locos” 

Vciancurc, 

1698: 62 





lis pequeñito 

Se pune a arder 
¡unto ni que le 
cayó un rayo y se 
hizo malvado 

López Austin, 
1971; 1 tS 






Para que las 
víctimas del 
sacrificio perdieran 
el sentido, se les 
cebaba pulverizado 
en la cara 

Códn e Floren ti 
no, 1950 19(»9, 

2: 115 



“Amarillo 

natío” 


b~.. - —=j 

Se uvti .11 feiluitiK 
liti». acompañada 
de \\\\* 

pttflU 

F —=■- - 4 

Rut* de 

Altmim, 
mv i v* 

wvi 





















■ Jmmm - A 
« ™ct 

.VwwiAtv y 

Nntoihw 

í-pmhh h 

rntdmvMH 

CiHftÜ, Irtgiti 
¿futra 

tifii ript Mu 

f'/rrtm táwbm 
VpiíftitHtWfrt, 
y jurtntt 
fír ttfff 

ÍHfhir 



iVrkrtn 

Nahli'l* fRHhíli * 



> w. 



\viUn ilt 1 lit 

Santa María 

\Vriw tulla 

San Miguel 

Vitlle dv Mtfidtét 
lí'|nMfl*ln. Mu 
|v|«» 


i iWtf Un WtHO, w 
<1 nmAum inho 
y JrfWfel jwr* d# <í 
ttc* la lluvia 

í Vm Íjhím 
{:<hhU 



An ¡sillo 

Nahtias y ntrnx 



Schocnhals, 

1988 



Hierba 
de Sama 
María 

Choles 



Pérez 

Chacón, 1988: 
1.W 



Pericón 

Mayas de 
Guatemala 



Mellen, 1974: 
Cuudru 




Tojolabales 



Campos, 1983: 
Cuadro 

VAXCn.IL (m) 

Ipomoea 

violácea 


Mayas yucatecos 



Thompson, 
1977: 295 

ZACATRC H I C HI (ch) 
(Ver Gí/ra 
Zacatechichi) 

Catea 

zdtatechicht 

“Hoja 

Madre” 

Chontales 


Oniromancia. Ca¬ 
paces de modificar 
las Fases del sueño 
y el informe de los 
ensueños 

Díaz, 

2003: 25 
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En esta obra, Mercedes de la'Garza aborda el estudio de las ideas 
nahuas y mayas acerca de los sueños y los éxtasis chamánicos, desde 
la época prchispánica hasta la actualidad. A través de un análisis com¬ 
parativo, la autora da a conocer esos aspectos fundamentales del cha¬ 
manismo indígena, vertiente de la religión mesoamericana que se 
dirige hacia el lado oscuro y más bien privado y secreto de la expe¬ 
riencia vital de lo sobrenatural, la vivencia que pone en actividad las 
zonas cerebrales del “alma” irracional, inconsciente, nocturna y 
mágica; esa vertiente oculta de las religiones náhuatl y maya que ha 
logrado derrotar al devenir, perviviendo hasta hoy con sus rasgos 
esenciales, aunque adquiriendo algunos nuevos significados y formas. 
El trabajo se funda en fuentes arqueológicas, escritas, pictóricas, es¬ 
cultóricas y etnográficas, así como en entrevistas directas con chama¬ 
nes mayas y nahuas. 

El tema es abordado desde la perspectiva científica de la historia 
de las religiones, con el apoyo de algunos datos pertinentes de la bo¬ 
tánica y de la neurobiología sobre los sueños y los estados alterados 
de conciencia provocados por sustancias psicoactivas, datos que ofre¬ 
cen muchas luces para entender la interpretación indígena de esas vi¬ 
vencias. El libro logra especificar y mostrar la gran diferencia que 
existe entre el empleo de hongos, plantas y animales alucinógenos en 
las tradiciones religiosas de las culturas originarias de Mesoamérica, 
que arranca desde épocas muy antiguas, y el uso de esas y otras sus¬ 
tancias como drogas en la tradición occidental de hoy. 
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